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EL CRISTIANISMO Y LA CULTURA 
SEGÚN JAIME BALMES 
I N T R O D U C C I Ó N 
Al tratar acerca de la cultura y el cristianismo, parece muy 
oportuno servirse de la categoría balthasariana de drama 1. En la 
historia de la salvación se presenta un drama, cuyos protagonistas 
son Dios y el hombre. Su tema es precisamente la salvación, de 
ella se trata aquí. Pero como cada drama, también éste, de dimen-
sión universal, necesita papeles y escena. El papel y el lenguaje de 
Dios es la Revelación. Ahora bien, para que su Autor pudiera ser 
entendido, su mensaje de amor tuvo que enraizarse en la mentali-
dad de su destinatario, a saber, en la cultura. He aquí la escena 
del drama. Dios al elegir a Israel para revelarse, desde el principio 
marcó su papel y lenguaje por la cultura de este país, es decir, por 
la cultura judía. El Creador, descubriéndose y acercándose al hom-
bre, determinó entonces su respuesta y papel. Así nació la posibili-
dad del diálogo. 
Este diálogo sometido a la ley y al paso del tiempo está sal-
vado por la Iglesia. Por medio de ella, Dios decidió renovar conti-
nuamente su mensaje. La transmisión de la Revelación, la misión 
apostólica, ha exigido siempre de la Iglesia una doble tarea. Prime-
ro, distinguir entre la Revelación y las culturas en las que la Pala-
bra de Dios se ha ido haciendo presente, inculturando; es decir, 
entre lo esencial e inmutable y lo pasajero. Segundo, saber trans-
mitir el mensaje divino en la sintonía de la cultura del hombre a 
quien se dirige, para que éste pudiera captarlo y hacerlo suyo 2 . 
Este compás binario que a veces parece paradójicamente opuesto, 
explica que Maritain, no sin razón, distinguiera entre cbristianisme 
como ideal del mensaje evangélico destinado a ser realizado y chré-
tiente como su concreta realización individual y social 3 . Por 
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su parte, el hombre de todos los tiempos, cuando recibe la Revela-
ción, se compromete a transformarse a sí mismo, su vida y su am-
biente, impregnándolo de los valores cristianos. La transformación 
debe incluir la cultura. Esta es una realidad creada por el hombre 
y como tal depende de él, pero a la vez crea, en cierto sentido, 
a su creador. El hombre no puede prescindir de ella, si quiere rea-
lizarse en su constitución «corpóreo-espiritual»4. Esta dependencia 
recíproca excluye la separación entre el cristiano y su cultura. 
Los mencionados deberes del portador de la Revelación: La 
Iglesia —en el sentido más amplio, el cristianismo— y los deberes 
de su destinatario: el hombre, nunca son tareas terminadas; en su 
dinamismo reclaman siempre una actualización. Por consiguiente, 
llevan en sí algo del misterio del sufrimiento, de la cruz, y algo 
de la gloria de crear. Tanto la Iglesia como cada individuo que vi-
ve del Evangelio y de la cultura se plantea este reto que surge del 
diálogo con Dios. Uno de los medios que le permite afrontarlo es 
el arte de contemplarse con perspectiva que se consigue en la his-
toria y en el espacio del mundo, rico en tantas culturas. En este 
contexto proponemos, en nuestro estudio, descubrir el esfuerzo in-
telectual de la obra de Jaime Balmes, que actuó y escribió hace un 
siglo y medio, conmovido por las mismas preguntas que nos afec-
tan hoy a nosotros. 
En la abundantísima bibliografía balmesiana5 hay varios es-
tudios que tocan, aunque indirectamente, el tema de nuestro inte-
rés. De modo directo, lo formuló parece por primera vez, J . I. Sa-
ranyana en su artículo: Jaime Balmes (1810-1848) y el catolicismo 
liberal 6. Un intento de evitar la descristianización. En esta breve 
publicación de dieciséis páginas el autor centra su atención en el 
aspecto estrecho del pensamiento político del filósofo vicense. Al 
seguir las huellas de las suposiciones del cardenal Jubani 7 , Saran-
yana escribe de la evolución que sufrió Balmes asimilando y pro-
pagando algunos postulados liberales. Su esfuerzo se considera co-
mo un intento de acercar los católicos y la Iglesia al liberalismo 
sano; en consecuencia, como lo anuncia el título del artículo, un 
intento de evitar el proceso de descristianización en Europa. 
En este contexto sería conveniente hacer un análisis más de-
sarrollado de todo el pensamiento balmesiano, y no sólo de su di-
mensión política. La empresa así planteada impone una síntesis. Su 
realización se hace posible sólo a partir de los presentes estudios 
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monográficos. En el campo filosófico hay que destacar la publica-
ción eminente de J . Zaragüeta: Balines, filósofo*, en la cual en-
cuentran su profundización las cuestiones fundamentales de la 
ideología, ontológica y epistemología. Además, existen unos bue-
nos estudios en cuanto a la filosofía de la historia9 y a la políti-
ca 1 0 . El campo de la sociología es, a nuestro entender el mejor 
sistematizado entre todos los aspectos de la producción balmesiana. 
Particular mérito tiene en este contenido I. González 1 1 . Lo que 
todavía falta es un examen sólido de las ideas históricas, tan im-
portantes en la reflexión de nuestro autor. 
El tema del estudio: La cultura y el cristianismo según Jaime 
Balmes, debe ser completado por una palabra: relación. N o es ob-
jetivo de nuestro interés tratar sobre ambas realidades en general. 
El análisis de cada una se realiza en tanto en cuanto se refiere a 
la otra. Sin duda es difícil distinguir exactamente en la cultura es-
tos fenómenos y acontecimientos que tienen, o no, su influencia 
en el cristianismo; y al revés. Cualquier selección causa algunas du-
das. Ante la misma dificultad se encuentra el autor de este estudio 
cuando intenta determinar un criterio claro en la selección del ma-
terial analizado. La solución se encuentra mediante el análisis de 
la imagen de la cultura, tal como surge de los escritos balmesianos. 
Sus rasgos característicos nos interesarán en la medida que plan-
teen problemas al cristianismo. 
La tesis en que está basada esta publicación se compone de 
seis partes. En la Introducción, partimos de la descripción del con-
texto histórico y literario que permite concretar el cuadro en el 
cual hay que analizar la producción de nuestro autor. El primer 
capítulo incluye la teoría de la cultura y su estado en la primera 
mitad del siglo XIX en Europa. La determinación de sus retos an-
te la Iglesia impone los siguientes pasos. La exposición del cristia-
nismo y la demostración del origen divino de la Iglesia católica es-
tá reflexionado en el capítulo segundo. El tercero y el cuarto se 
refieren directamente a la relación entre la cultura y el cristianis-
mo. Así pues, se expone la influencia del cristianismo en el proce-
so de formación y de desarrollo de la cultura europea hasta la rup-
tura religiosa del siglo XVI, lo que constituye el capítulo tercero. 
Y en el cuarto se analizan los reproches fundamentales planteados 
a la Iglesia en nombre de la cultura actual y del protestantismo. 
En las Conclusiones se valora el pensamiento de Balmes en tres 
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perspectivas: desde el punto de vista del análisis intrínseco, en el 
contexto de la teología, en primer lugar de su época, y luego, de 
nuestro tiempo. La publicación cambia un poco la estructura, es 
decir, las partes de la Introducción y de las Conclusiones de la te-
sis se convierten en dos capítulos distintos; en cambio, el análisis 
de la cultura y del cristianismo, aquí apenas esbozado, constituye 
un sólo capítulo. Añadamos que todas las Conclusiones de la tesis 
se incluyen en esta publicación, incluso algunas que no encuentran 
un reflejo suficiente en el texto presentado. 
I. C O N T E X T O H I S T Ó R I C O Y L I T E R A R I O 
Para comprender a Balmes es preciso situar su vida y su per-
sonalidad en la perspectiva de su época y también perfilar los mo-
tivos que impulsaron su producción literaria. A estas dos cuestio-
nes dedicamos ahora nuestra atención. 
A. Balmes: una personalidad en el cruce de dos perspectivas 
La vida de Jaime Balmes está enmarcada en la época que 
puede calificarse como el segundo viraje en la historia del mundo. 
Los acontecimientos anteriores a nuestro autor trazaron al hombre 
los nuevos interrogantes cuyas soluciones repercutieron en el futu-
ro de la cultura. Volvamos a fines del siglo XVIII cuando Europa 
recoge los frutos de la Ilustración. En el que probablemente se 
puede catalogar como el más prestigioso manual de la Historia de 
la Iglesia, R. Aubert caracteriza así el estado de las relaciones entre 
la Iglesia y el mundo: 
«Es verdad que externamente se conservó el poder de esta 
Iglesia, que se sabía en posesión de incalculables riquezas, 
gozaba de numerosos privilegios y estaba sostenida por el 
Estado, al parecer considerablemente, aunque en realidad 
su prestigio se tambaleaba. Año tras año se producían 
nuevas discordancias. Hasta que al fin se puso plenamente 
de manifiesto la discrepancia entre un mundo que se halla-
ba en plena evolución económica, social y cultural por un 
lado, y por otro una jerarquía eclesiástica que sencillamen-
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te no era capaz de distinguir entre las verdaderas exigen-
cias de la fe y los accesorios intranscendentes con que la 
Iglesia y la teología se habían cargado en el transcurso de 
los siglos y que, como consecuencia de ello, se aferraba a 
posiciones totalmente superadas»1 2. 
En el dinamismo de los procesos operados en el mundo, el 
racionalismo empirista encontró su éxito y una afirmación en el 
desarrollo de las ciencias naturales. Las nuevas invenciones aplica-
das en la esfera técnica de la vida resultaron revolucionarias. Con 
una rapidez hasta entonces desconocida se cambió la industria. Por 
su repercusión e implicaciones en la estructura social surgió la im-
portancia de la burguesía, aumentó la clase del proletariado en las 
grandes aglomeraciones urbanas. El ferrocarril, la navegación a va-
por, el telégrafo, prepararon la elevación de la comunicación entre 
los hombres a un nivel totalmente nuevo. Por consiguiente, las dis-
tancias del mundo, al acortarse y abreviarse, condicionaron el con-
tacto y el conocimiento de culturas que antes parecían ajenas1 3. 
Ante el dinamismo de los procesos ocurridos en el mundo, 
la Iglesia católica daba la impresión de permanecer inmóvil y co-
mo fosilizada, además de debilitada y paralizada por una crisis in-
terna. La doctrina del galicanismo y febronianismo se imponía in-
cluso entre numerosos miembros del clero. La autoridad del Papa 
se veía reducida casi a un mero título honorífico. El estado de la 
Iglesia, considerado como condición del poder espiritual del Pontí-
fice, se convirtió en un objeto de las rivalidades entre las potencias 
más poderosas de Europa. La confusión entre las auténticas estruc-
turas eclesiales y las estructuras aristocráticas, herencia medieval de 
orden social, quedaba intacta. Prebendas, extensas posesiones de la 
jerarquía alta y de las numerosas congregaciones distanciaban la 
Iglesia del pueblo, al provocar la cuestión de su utilidad. En efec-
to, se puede hablar de una separación entre el mundo y la Iglesia, 
excluido el tiempo del pontificado de Benedicto XIV (1740-1758): 
«El influjo de Roma sobre el acontecer mundial fue suma-
mente exiguo; hasta sus relaciones con el desarrollo del 
pensamiento se redujeron a meras pruebas estereotipadas y 
estériles. Si se da una ojeada de conjunto a la historia de 
la cultura del siglo XVIII, se echa constantemente de me-
nos la participación de la Iglesia y de su dirección supre-
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ma en las discusiones sobre cuestiones candentes del tiem-
po. Si alguna vez intervenía Roma de alguna manera, era 
en forma totalmente negativa: con un monitum, o impo-
niendo el precepto del silencio. Desgraciadamente, Roma 
descuidó el diálogo con una generación como la del siglo 
XVIII, tan dominada por la corriente del tiempo» 1 4 . 
Hay que añadir también que, en comparación con el estanca-
miento intelectual de los centros católicos de formación, basada en 
la antigua vatio studiorum de los jesuítas, se destacaba la viveza de 
los centros culturales de norte protestante 1 5 . En consecuencia, 
surgió un fenómeno de apoteosis de la razón mediante el cual se 
suponía que la humanidad podría conocer matemáticamente las le-
yes que rigen la naturaleza y resolver sus problemas universales. 
La razón contrapuesta a la fe influyó en el desgarramiento de la 
concepción metafísica del universo. El hombre emancipado de la 
Iglesia, entendida como freno para su libertad, y el desarrollo del 
mundo fomentaban, cada vez más, el fenómeno de secularización 
de la cultura1 6. 
Proclamada en la esfera de las ideas la aversión hacia la reli-
gión por considerarla incompatible con la razón, dicha seculariza-
ción se plasmó en la realidad de la vida social por medio de la 
revolución francesa, cuya oleada se desbordó hasta casi la mitad de 
Europa. El dominio político de la Francia revolucionaria exportó 
a otros países su política antirreligiosa, que actuaba según un es-
quema fijo: confiscación de los bienes de la Iglesia, disolución de 
las órdenes religiosas, persecución del clero y exigencia de su jura-
mento a la constitución nacional, separación total entre la Iglesia 
y el Estado. La tormenta no respetó ni a los Estados Pontificios. 
Su ocupación y la muerte del papa Pío VI, prisionero en Francia, 
son más significativos en este contexto 1 7. 
Cuando nace Jaime Balmes, en el año 1810, la potencia de 
Francia ya llega a su decadencia y España se despierta a la liber-
tad. Al buscar los mutuos enlaces de la cultura y el cristianismo 
en la personalidad y actividad de Balmes, hay que estrechar el 
campo de nuestra observación y situarnos en Vich, el lugar de su 
nacimiento e infancia. Esta ciudad catalana, situada cerca de Barce-
lona guardaba entonces, como si se encontrara fuera de las turbu-
lencias de Europa, un carácter particular que ciertamente tuvo 
gran influencia en la mentalidad del pequeño Jaime. Su más com-
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pleto biógrafo, P. Casanovas, la llama ciudad verdaderamente le-
vítica: 
«Por el gran número de templos, conventos y colegios, 
entre los cuales descollaba el seminario, que en otro tiem-
po presentó alguna semejanza con las universidades tradi-
cionales. Era el más numeroso de toda España; muchos 
años pasaba del millar de estudiantes, los cuales dentro de 
una población de 10.000 almas, con su indumentaria pro-
fesional, habían de dar forzosamente a la ciudad un aspec-
to muy característico»18. 
En efecto, se puede hablar de una simbiosis de la Iglesia con 
la sociedad en Vich. De una parte, la Iglesia forma en las aulas de 
su seminario a los jóvenes (no sólo seminaristas) de toda la comar-
ca, ofreciéndoles una biblioteca sorprendentemente rica. De otra, 
la sociedad, por las pobre y sencillas familias de campo que viven 
en la llanura alrededor de la ciudad, ofrece a los alumnos el refu-
gio, la cama y una humilde aliementación. En cambio, los niños 
de campesinos encuentran en los estudiantes a sus primeros maes-
tros en el arte de escribir y de aprender el catecismo. 
En tal clima cristaliza la vocación sacerdotal de Jaime, que 
tras los primeros estudios en el seminario diocesano se traslada a 
Cervera para empezar su vida académica. Incluidas las interrupcio-
nes causadas, entre otros motivos, por las perturbaciones políticas 
que conmueven entonces el país, Balmes pasa allí nueve años 
(1826-1835). La Universidad de Cervera, única en Cataluña, no puede 
ofrecerle mucho, pues está ya en su agonía. A la anterior expul-
sión de los jesuítas, que la privó de los catedráticos que antes mar-
caban su nivel, se añaden ahora las graves dificultades económicas. 
En sus estudios filosóficos y luego teológicos, Balmes apenas puede 
contar con los profesores, que se hallan a menudo perplejos ante 
los interrogantes propuestos por parte de su alumno. Tras unos años, 
hará la siguiente reflexión: «No nos ciega el amor a ninguna uni-
versidad de provincia: a ninguna de ellas pertenecemos si no es por 
los grados, cuyos diplomas para nada nos sirven» 1 9. 
Su espíritu penetrante tiene que buscar por su cuenta las so-
luciones de las cuestiones planteadas por él mismo. Las basa en la 
tradición escolástica, en cuya corriente se sumerge totalmente al 
entregarse al análisis de los clásicos, en particular, de santo Tomás, 
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y los comentarios de Suárez y Belarmino. N o pierde tiempo, con 
razón «al fin de su vida solía repetir que a los veintiún años tenía 
su inteligencia y su juicio tan firmes y definitivos como enton-
ces 2 0 . Podemos catalogar el tiempo transcurrido en Cervera como 
un período en el cual Balmes se hace hombre de Iglesia. De ella 
recibe el ministerio sacerdotal y su saber. 
El joven sabio en teología vuelve a su ciudad natal, donde 
en vano intenta conseguir una cátedra en el seminario. Entonces 
empieza la siguiente etapa de su biografía, llamada la vida oscura, 
que abarca los años 1836-1841 años —al parecer— más difíciles que 
todos los demás. Aparte de sentir un cierto rechazo, irrumpe en 
su organismo la enfermedad - tuberculosis que no lo abandonará 
hasta la muerte. En búsqueda de los recursos de subsistencia, se 
encarga de las clases de matemáticas en la cátedra - institución, 
una de las numerosas que se promueven entonces en todas las ciu-
dades secundarias para remediar la deplorable situación en que 
se encuentra la educación del país. La posesión de la cátedra refleja 
bien la anchura de los intereses y capacidades del intelecto balme-
siano. 
Pero el período del que se trata ahora está dedicado, ante to-
do, al conocimiento de la cultura, la cual completa la formación 
intelectual sobre el cristianismo y la doctrina teológica conseguida 
en Cervera. El retiro de la provincia, el estar fuera del torbellino 
de los acontecimientos, favorece, otra vez, la lectura y una obser-
vación —a distancia— de lo que ocurre en Europa. Los intereses 
de Balmes están claramente determinados. En una de sus cartas del 
año 1893 confiesa: 
«A decir verdad los trastornos de la época han dado tal 
sacudimiento a mi ánimo, que no encuentro estudios que 
más me plazcan que el examen de las grandes cuestiones 
religiosas en sus relaciones sociales» 2 1. 
El testimonio de esta fase de su vida se halla en las citas de 
las obras analizadas —en total unas cincuenta páginas— que refle-
jan bien la determinación del tema central de la próxima produc-
ción literaria de Balmes: la relación entre el cristianismo y la cul-
tura. El futuro autor reflexiona este tema en su historia y en el 
tiempo presente. N o se escapan a su atención tampoco las infor-
maciones de las nuevas invenciones técnicas: 
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«Cualquier novedad científica es recogida con verdadera 
avidez. Frenología, daguerrotipia, una curiosa experiencia 
acústica, notas sobre la historia de la taquigrafía, sobre la 
máquina de vapor, una receta de tinta indeleble, las últi-
mas opiniones de los geólogos sobre la cosmogonía mo-
saica» 2 2 
Sin duda, Balmes está bien orientado y toma el pulso de la 
palpitante Europa. El intento de establecer el sistema anterior a la 
revolución, forjado por los monarcas europeos en la época postna-
poleónica fue pasajero. Lo que ocurrió en el siglo XVIII tenía de-
masiada repercusión como para que fuera olvidado en el siglo si-
guiente. Se cambia la concepción del Estado. Ya no se lo identifica 
con el monarca o la dinastía. El Estado depende del país. Teórica-
mente es el pueblo el que crea el Estado, el que se da la constitu-
ción monárquica o republicana. En la práctica, sin embargo, como 
consecuencia de los sistemas electorales muy distantes de los verda-
deramente democráticos, gobiernan los círculos liberales. En mu-
chos aspectos, la ejemplar Declaración de derechos de Virginia 
(1776) promulgada en los Estados Unidos, o el momentáneo con-
cordato que Napoleón estipuló con Pío VII (1801) pasan al olvido. 
Confesada públicamente la separación entre la Iglesia y el Estado 
es, en realidad, un intento de eliminar a la Iglesia de horizonte de 
la cultura y de subordinarla al Estado. 
En su pleno poder, el Estado pretende regular todos los sec-
tores de la vida social, también los que afectan a la Iglesia, sea de 
modo indirecto, por ejemplo el matrimonio, la familia, la escuela, 
los servicios sociales, sea de modo directo tales como la reglamen-
tación de los bienes eclesiásticos a us organización jerárquica. La 
Iglesia sufría el intervencionismo del Estado también en el Anti-
guo régimen, particularmente en la época del absolutismo real de 
los tres últimos siglos. Sin embargo, a este intervencionismo, el li-
beralismo europeo añade ahora la eliminación de los privilegios 
del pasado 2 3 . La nueva situación política crea para la Iglesia un 
problema de primera importancia. N o se trata sólo de su autode-
fensa, aunque la situación en que se encuentra es crítica, sino que 
se exige algo más. La Iglesia que antes, a través de su jerarquía, 
se incorporaba en el sistema monárquico y feudal, ahora, apartada, 
tiene que determinar de nuevo cual es su posición en el Estado 
laico 2 4 y, más aún, cuál ha de ser su relación con la cultura. Se 
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trata, pues, de una fórmula de subsistencia de la Iglesia, que se 
puede expresar de otro modo como cuestión del servicio y ayuda 
del Magisterio «a las comunidades eclesiales a vivir la universidad 
del espíritu evangélico en la singularidad de las situaciones hu-
manas» 2 5 . 
El problema fascina a los espíritus, ante todo, en Francia. La 
vista del lector atento como es Balmes se dirige precisamente en 
esta dirección. En el mismo ámbito de reflexión se encuentran las 
obras de Guizot, Chateaubriand, De Maistre, Bonald y Lamen-
nais 2 6 . La selección es representativa, porque refleja las dos im-
portantes tendencias que se observan entonces en la otra parte de 
los Pirineos: una, la del protestantismo liberal; y otra, la que 
emerge del renacimiento católico. 
De modo muy acertado J . I. Saranyana presenta a Francois 
Guizot (1787-1874) como hombre clave de la época y de la activi-
dad literaria que él provocó en el filósofo vicense 2 7. En los años 
1828-1830 la Universidad de la Sorbona se convierte en el centro 
de atracción para toda la juventud liberal, pues dan las clases allí 
los grandes intelectuales del país. Entre ellos, Guizot que desarro-
lla primero el tema de la Histoire de la civilisation en Europe 2% y 
luego de la Histoire de la civilisation en France 29. Como profesor, 
es recibido con entusiasmo por parte de sus auditores 3 0, lo que 
expresa bien la gran popularidad de sus ideas. Naturalmente, en la 
órbita del interés de Balmes se halla el primer curso referido a la 
historia de la civilización en Europa, publicado en seguida en 
1828. 
Al leer la Histoire de la civilisation en Europe, se debe tener 
bien presente quién es su autor. A nuestro entender, Guizot como 
historiador, político y calvinista ofrece respectivamente tres hilos 
fundamentales. Desde el punto de vista histórico pretende extraer 
de los siglos transcurridos entre la caída del Imperio romano y la 
revolución francesa lo que es más esencial para Europa, lo que de-
sarrollándose decide su identidad. Para designarlo se vale del térmi-
no: civilización. Basta recorrer las enciclopedias de aquellos años, 
para darse cuenta de que esta noción se hace entonces la más 
universal, hasta convertirse en una palabra mágica 3 1. Según Gui-
zot, la historia de la civilización es síntesis de todas las demás 
historias. Desde el punto de vista religioso, el historiador francés 
subraya el papel creativo del cristianismo para el desarrollo de la 
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civilización. Sin embargo, distingue expresamente dos etapas. En la 
primera, hasta la Reforma del siglo XVI, el cristianismo contribu-
yó a la formación de los Estados-naciones. En el segundo período, 
en su dimensión protestante, al rechazar la autoridad eclesiástica, 
decidió la libertad de pensamiento. Por último, dése el punto de 
vista político, Guizot percibe en los tiempos modernos el princi-
pio del libre examen que expresa el orden espiritual, por un lado, 
y, por otro, la tendencia del orden temporal a la centralización fo-
mentada por el desenvolvimiento de los Estados-naciones. La tarea 
de resolver esta contradicción pertenece al gobierno que ha de ela-
borar una compilación de la libertad y de la centralización3 2. Co-
mo se ve, en la historia de Europa y de la civilización, ya no hay 
sitio para la iglesia católica, que una vez cumplida su misión, debe 
desaparecer. Qudaría la religión protestante totalmente subordinada 
a la razón y al gobierno, o lo que es lo mismo, al Estado, cuya 
omnipotencia parece ser evidente. 
De modo distinto se presenta la tendencia nacida dentro del 
mundo católico, donde la Iglesia sale ganando de nuevo e incre-
menta su influencia tras el fracaso de una moral filosófica sin 
Dios. El despertar religioso afecta también a los círculos intelectua-
les donde se leen las obras de Maistre y de Bonald, y donde consi-
gue un enorme éxito Chateaubriand con su Génie du christianisme 
(1802) y Les martyrs ou le triomphe de la religion (1809) 3 3. Pero 
nuestra atención tiene que referirse, ante todo, a la personalidad 
de Felicité Lamennais (1782-1854). Cuando Balmes conoce su obra 
fundamental el Essai sur l'indifférence en matière de religion, publi-
cada en cuatro volúmenes entre 1817 y 1823 3 4, su autor actúa ya 
como apóstata 3 5. 
Lamennais aparece en escena como uno de los numerosos se-
glares que dedican su vida al servicio de la Iglesia. Tras recibir la 
ordenación sacerdotal, publica la mencionada obra apologética, que 
le da una enorme celebridad. Al omitir los errores doctrinales, el 
Essai sur l'indifférence en matière de religion y el libro más tardío 
De la religion considérée dans ses rapports avec l'ordre politique et 
civil (1826) incluyen la crítica de la actitud de los gobiernos ante 
la Iglesia forzada a las nuevas concesiones y desarrollan la concep-
ción del Estado cristiano, teocrático. Se trata, pues, del retorno al 
Antiguo régimen. Sin embargo, las nuevas publicaciones manifies-
tan, cada vez más, la evolución de su pensamiento hacia el libera-
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lismo católico 3 6, influido por la revolución de julio de 1830 y de 
los acontecimientos en Bélgica, donde se llega al compromiso 
ejemplar entre los católicos y los liberales, y cuyo fruto es la cons-
titución nacional de 1831. 
Pero Lamennais va en sus opiniones mucho más allá de lo 
que proclama la Iglesia católica en Bélgica. Y aunque a él mismo 
no se lo puede considerar como fundador del liberalismo católico, 
sin embargo es hombre, en muchos sentidos carismático, que con-
fiere a esta corriente el ímpetu y la popularidad. En torno a él se 
juntan los discípulos. Se organiza una tribuna para su actividad: el 
periódico L'Avenir y la Agencia para la defensa de la libertad reli-
giosa a fin de divulgar sus ideas en las provincias. ¿Qué es lo que 
incluye el programa de Lamennais? Sin pretender exponer su sínte-
sis completa, destacamos aquí tres dimensiones de la libertad en las 
cuales se basa: libertad de la Iglesia, del hombre y del pueblo. La 
primera, la libertad de la Iglesia, consiste en la total separación del 
Estado y de la Iglesia. Al perder los privilegios, la Iglesia consigue, 
en cambio, en su pobreza, la propia independencia que ha de ma-
nifestarse en el modo de ejecutar el poder y en la eseñanza. Res-
pecto del hombre, se supone la libertad religiosa, política y de 
prensa. Por último, la libertad del pueblo exige reconocer la revo-
lución como instrumento de la providencia en orden a reemplazar 
las antiguas estructuras del mundo 3 7 . 
Al divergir de las tendencias revolucionarias vigentes en toda 
Europa, y también bajo la presión de los países de la Santa Alian-
za, el Papa Gregorio XVI escribe la encíclica Mirari vos (1832), en 
la cual condena el liberalismo católico. Aunque no menciona en 
ella a Lamennais, no obstante reprueba las ideas que el escritor 
francés afirma como suyas. Citemos algunos fragmentos de la encí-
clica 3 8 : 
- En cuanto a la libertad religiosa: «aquella sentencia ab-
surda y errónea, o más bien, aquel delirio de que la liber-
tad de conciencia ha de ser afirmada y revindicada para 
cada uno» (1613). 
- En cuanto la libertad de prensa: «aquella plena e ilimita-
da libertad de opinión, que para ruina de lo sagrado y de 
lo civil se está difundiendo ampliamente, afirmando a cada 
paso algunos con sumo descaro que de ella dimana algún 
provecho a la religión» (D 1614). 
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- En cuanto a la revolución como medio legítimo: «Y es 
así que, roto todo freno-con que los hombres se contie-
nen en las sendas de la verdad, como ya de suyo la natu-
raleza de ellos se precipita, inclinada como está hacia el 
mal, realmente decimos que se abre el pozo del abismo 
(Apoc. 9,3), del que vio Juan que subía una humareda con 
que se oscureció el sol, al salir de él langostas sobre la vaste-
dad de la tierra» (D 1614). 
- En cuanto a la separación de la Iglesia y del Estado: 
«Tampoco pudiéramos augurar más fausto suceso tanto 
para la religión como para la autoridad civil de los deseos 
de aquellos que quieren a todo trance la separación de la 
Iglesia y del Estado y que rompa la mutua concordia del 
poder y el sacerdocio» (D 1615). 
Concluye el documento con la enseñanza del Papa acerca de 
la relación entre razón y Revelación (D 1616), cuestión que vamos 
a estudiar en otro lugar. La verdadera tragedia de Lamennais suce-
derá un poco más tarde. Sin embargo, para nuestro estudio es sufi-
ciente tener en cuenta esta etapa de su vida y el primer período 
de liberalismo católico en general. Las palabras citadas de Mirari 
vos reflejan bien la atmósfera de la época. Además, lo que es más 
importante, determinan por motivos doctrinales, o bien por moti-
vos que dictan las circunstancias del tiempo, los puntos de referen-
cia para el pensamiento balmesiano. 
La estancia en Vich no se agota para Balmes en dar las clases 
de matemáticas, ni en la lectura de los libros. De vez en cuando, 
él mismo coge la pluma y compone poesías. Este teólogo, filósofo 
y matemático querrá todavía durante mucho tiempo ser poeta, no 
dándose cuenta del nivel mediocre de sus versos. Por un extraño 
concurso de circunstancias, encuentra en Barcelona un periódico 
que, tras publicarle unas poesías, acoge en sus páginas un artículo 
en el cual se recomienda como «indispensable estudio de la histo-
ria moderna» la obra de Guizot. Balmes escribe pronto una répli-
ca, pero no se la imprimen. Así nace Balmes como hombre de 
pluma. Es el año 1833. Desde este momento empieza a redactar 
algo que, desarrollándose, cristalizará dentro de unos años como El 
protestantismo comparado con el catolicismo. En el año siguiente 
acaece un evento que le da fe en sus propias fuerzas, a saber: su 
texto El celibato de clero, escrito para un concurso, es premiado y 
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publicado en la revista mensual El Madrileño Católico 39. La etapa 
vicense termina con la impresión de dos opúsculos: uno apologético: 
Observaciones sociales, políticas y económicas sobre los bienes del clero 
y otro político: Consideraciones políticas sobre la situación de España 
que le dan popularidad y, a la vez la posibilidad de actuar. Su en-
trada en la escena periodística y política está abierta. Cuando deci-
de trasladarse a Barcelona en 1841, le quedan sólo siete años de vida. 
Mientras tanto, España sigue el camino común a muchas na-
ciones de Europa. Tras recuperar la libertad en la guerra contra 
Napoleón, sucede la renovación de la dinastía. El país, destruido 
por los invasores, despojado de la mayoría de las colonias, es des-
trozado todavía más por las luchas políticas, en consecuencia de 
las cuales crece la significación de los liberales. El mismo rey Fer-
nando VII agrava la situación inestable con el nombramiento, co-
mo heredera, de su hija de tres años en lugar de su hermano Car-
los. Como consecuencia de esta determinación, la muerte del rey 
en 1833 provocará la siguiente guerra, esta vez, civil. En ella se 
enfrentan, sin éxito, los partidiarios católicos de don Carlos con 
los liberales que forman el campo de la reina Isabel II, y en nom-
bre de la cual prácticamente mandan. Su política es sumamente an-
tirreligiosa y alcanza el punto crítico entre 1840-1843. Tras la su-
presión de todas las órdenes religiosas, excepto las dedicadas a la 
pública beneficencia, el gobierno dirigido entonces por el general 
Espartero cierra la Nunciatura y consuma la confiscación y venta 
de los bienes eclesiásticos40. 
Cuando el poder de Espartero está en su apogeo, Balmes en-
tra en Barcelona en 1841 para pasar allí cuatro años. Desde el 
punto de vista de nuestro estudio, éste es el tiempo más interesan-
te. Nace entonces lo más importante del pensamiento balmesiano 
acerca de la cultura y el cristianismo: El protestantismo comparado 
con el catolicismo^ y varios artículos publicados en las siguientes 
revistas: La Civilización (agosto 1841 - febrero 1843) y La Sociedad 
(marzo 1843 - septiembre 1844). 
Balmes pensaba fundar una revista ya durante su estancia en 
Vich. Allí también determinó su perfil que, como escribió a su 
amigo y próximo colaborador José Ferrer y Subirana, tenía que 
basarse en la independencia y en los principios rígidos, al mismo 
tiempo que abordaría de frente «las más altas cuestiones religiosas, 
sociales, políticas, económicas y literales4 2. La redacción, a parte 
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de estos dos, está completa por Joaquín Roca y Cornet, antes re-
dactor del otro periódico - La Religión que ahora se transforma en 
La Civilización. El nuevo quincenal recibe un tono e impronta de 
Balmes que pone en él toda su sabiduría enriquecida aún más por 
el viaje a Francia e Inglaterra, realizado en 1842. 
Durante su estancia en París tiene varios encuentros, entre 
otros, con Chateaubriand, quien para entonces está ya en el decli-
ve de su vida. Sin embargo no es Francia, sino Inglaterra, la que 
le impresiona más sobre todo por su desarrollo técnico y el fer-
mento religioso 4 3. Los británicos, libres de las violentas sacudidas 
que afectan a tantos otros países, interpretan, de otro modo, las 
ideas de la revolución francesa acerca de la igualdad civil y de la 
democracia. La Iglesia anglicana goza de privilegios; pero, ya en 1829, 
los católicos unidos en torno a Daniel O'Connell consiguen la ple-
na igualdad4 4. En este tiempo, surge, a la vez, el Movimiento de 
Oxford, obra de varios significativos intelectuales de su época. El 
intento de reformar la Iglesia anglicana acerca progresivamente a mu-
chos de ellos al catolicismo. Cuando Balmes vistia Inglaterra, New-
man - lider de los puseistas de Oxford, a través de sus búsquedas 
intelectuales, se halla en el umbral de su conversión 4 5. 
Las nuevas impresiones del reciente Redactor encuentran su 
reflejo en algunos artículos de La Civilización. Pero Balmes no se 
limita tan sólo a informar incluso sobre los más importantes fenó-
menos ocurridos en Europa, sino que quiere influir en la opinión 
pública. Interviene pues, mediante su pluma, al tratar de los temas 
más actuales de su país. Estas publicaciones tienen su apoyo en 
otros escritos que pretenden formar a los suscriptores en los prin-
cipios según los que hay que interpretar la realidad. A tales perte-
nece la serie de los cuatro artículos titulados La civilización*6. A 
pesar del éxito de la revista, su breve vida termina inesperada y 
rápidamente. Así tocamos uno de los momentos más discutibles de 
la vida de Balmes, que al principio de 1843 decide dejar la redac-
ción de La Civilización y fundar un nuevo periódico, redactado 
por sí mismo. Algunos biógrafos, como Soler y Córdoba, achacan 
a Balmes la falta de fidelidad a la amistad con sus colegas. En cam-
bio, al defenderlo, Casanovas indica, como razón de su defensa, su 
capacidad, incomparable con la de sus colaboradores, y también la 
convicción de «que en su camino no podía tener trabas ni ocupar-
se en armonizar caracteres y opiniones» 4 7. 
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Incluso si se admite la argumentación de Casanovas, hay que 
encuadrar este evento en una dimensión todavía más amplia, a sa-
ber: en la dimensión de la personalidad de Balmes. Al lado de sus 
numerosas e indudables cualidades, en nuestra opinión, pueden dis-
tinguirse de acuerdo con todas sus bibliografías4 8, dos rasgos de 
su carácter que llevan en sí un contenido significativo, es decir: 
una cierta inclinación al retraimiento y el contar en su actuación 
sólo con sus propias posibilidades, una autosuficiencia. Difícilmente 
se unirán los discípulos en torno a un hombre de tales rasgos. Por 
eso Balmes nunca habría podido atraer hacia sí a los demás como 
lo hizo, por ejemplo, Lamennais. Esto explica (y no sólo su pre-
matura muerte) por qué no fundó una escuela. 
La marcha de Balmes de La Civilización significa para ella el 
fin. El mismo funda el otro quincenal: La Sociedad, donde aparece 
el conocido ciclo Cartas a un escéptico* 9. El periódico subsistirá 
apenas un año y medio hasta que los nuevos acontecimientos polí-
ticos de España impulsan a Balmes a trasladarse a Madrid. Al ha-
cer un balance superficial de su producción en La Civilización y 
en La Sociedad sorprende la variedad increíble de los temas sobre 
los cuales trata su autor. Reflexiones apologéticas incluyen textos 
sobre indiferentismo y esceptismo 5 0, jansenismo y liberalismo5 1, 
relaciones entre la Iglesia y el Estado 5 2 , las órdenes religiosas y el 
clero secular5 3; además, cuestiones sociales5 4, económicas 5 5 y polí-
ticas 5 6; y también análisis de los fenómenos o sucesos de Euro-
pa 5 7 y de Cataluña 5 8. 
En el año 1843 se opera en España un cambio político de 
mucho peso. La dictadura de Espartero conjuntó las fuerzas políti-
cas del país contra él. En consecuencia, el general odiado cae y hu-
ye a Inglaterra. Los partidos, cansados de la continua lucha políti-
ca llegan a la convicción de que es necesario cimentar el poder, 
hasta ahora tan fluctuante, sobre la base de la coalición más am-
plia y firme posible, que represente no sólo el interés de un grupo 
sino el de todo país. Así brota la idea de buscar la solución conci-
liadora entendida en la dimensión ya de los partidos, ya de toda 
la nación. Además, se proclama la mayoría de edad de la reina Isa-
bel II, hecho que hace actual la cuestión de su casamiento. En ta-
les circunstancias se agrupa en torno del marqués de Viluma un 
grupo de personas que forman la Unión Nacional. Su fin es la re-
conciliación de todos los españoles, la síntesis entre tradición y re-
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volución, fundada en dos principios fundamentales: la religión y la 
corona. El medio de conseguirlo ha de ser el matrimonio de la 
reina con el hijo de don Carlos 5 9 . 
Para popularizar su política e influir en la opinión pública, 
la Unión plantea establecer un periodico. Balmes aparece como su 
redactor más adecuado. El mismo considera este momento político 
como una gran oportunidad para España y para la Igleisa. Esta es 
la razón de que al ser el único redactor de La Sociedad en Barcelo-
na, no dude mucho en trasladarse a Madrid al principio del año 
1844. Así nace el semanario El Pensamiento de la Nación. La acti-
tud de Balmes no se reduce a otorgar al nuevo semanario político 
su expresión, ni a publicar en él los principales artículos. Su activi-
dad merece ser considerada como un pilar del mencionado partido 
y de su programa, aunque él mismo influya desde fuera del ámbi-
to político propiamente dicho. El sacerdote vicense tiene parte en 
la decisión de don Carlos en abdicar a favor de su hijo a fin de 
realizar el matrimonio real. Es también probable que precisamente 
él sea el autor de El Manifiesto a los españoles, del conde de Mon-
temolín tras su renuncia. A esta misión conciliadora sirve también 
el segundo viaje de Balmes a Francia, emprendido en 1845, y en 
el cual, además, aprovecha la ocasión para visitar Bélgica, donde tiene 
lugar el célebre encuentro con el nuncio apostólico, monseñor Pecci, 
próximo Papa León XIII. La etapa política de nuestro autor termi-
na con el último número de El Pensamiento de la Nación a finales 
de 1846. Balmes y su partido perdió. Tanto el gobierno de gran 
coalición como el planteamiento del matrimonio fracasó. Sin em-
bargo, sus ideas determinarán, en cierta medida, la línea moderada 
de los próximos gobiernos formados por los liberales6 0. 
La fiebre política experimentada por Balmes en Madrid no 
podía absorberle enteramente. Tiene también tiempo libre para de-
dicarse a la filosofía. Según su amigo francés Blanche-Raffin: 
«La inteligencia del escritor encontraba cierto reposo en 
este doble trabajo. Era como dos mundos que alternativa-
mente se abrían y cerraban delante de él. El publicista in-
quieto, apasionado, entusiasta, se aquietaba y solazaba en 
aquellas contemplaciones»6 1. 
El fruto de esta reflexión es El criterio62, la Filosofía funda-
mental63 y la Filosofía elemental64. Las citadas obras no son resul-
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tado del intento de cerrarse en el mundo hermético de un pensa-
dor. Al contrario, su autor desea mediante ellas enseñar a pensar, 
a buscar la verdad, examinando las cuestiones más importantes de 
la filosofía confrontadas con las antiguas y con las más actuales co-
rrientes intelectuales65. 
En los últimos años de su vida Balmes es testigo de los nue-
vos acontecimientos sucedido en Europa, que marcan su actitud de 
modo muy considerable. En 1846 muere el Papa Gregorio XVI, 
que deja a su sucesor como herencia una situación complicadísima 
del Estado Pontificio. Los recientes disturbios populares 6 6 sofoca-
dos con ayuda extranjera de tropas austríacas y francesas expresa-
ron la hostilidad del pueblo contra el sistema político papal. El Es-
tado, en el cual se excluía a los seglares de los cargos de gobierno, 
administrado sólo por los eclesiásticos, en mayoría de dudosa voca-
ción, presenta entonces un desorden significativo. Casi como sím-
bolo se pone a discusión el hecho de que Gregorio XVI se opusie-
ra a la construcción de ferrocarriles, que entonces empezaban a 
introducirse por todas partes. Ahora bien, el descontento e incluso 
la ira del pueblo centrada en el gobierno se dirige, a la vez, contra 
el clero considerado como clase dominante, y en consecuencia, 
contra la Iglesia misma. Además, este sentimiento se encuentra con 
el otro nacional, fomentado por la campaña en pro de la unidad 
política italiana6 7. 
El nuevo Papa Pío IX, prácticamente desde el comienzo de 
su pontificado inicia una serie de cambios. En la penumbra que-
da su encíclica Qui pluribus de tenor antiliberal, ya que su autor 
—aparte de rodearse de las personas conocidas por su adhesión al 
programa de los liberales moderados—, «da plenamente su consen-
timiento, aunque fuera de un plan general, a algunas reformas es-
peradas con ansiedad»6 8. Al prescindir ahora de la presión de las 
circunstancias, de la influencia de algunos políticos, y por último, 
de la propia convicción del Papa, ocurren en el Estado de la Igle-
sia los sucesos que sorprenden a Europa: un decreto generoso de 
amnistía, libertad de prensa, formación de una consulta, asamblea 
deliberativa de 24 notables, e introducción del elemento seglar en 
el gobierno 6 9. 
Según el escritor francés A. F. Ozanam, en aquellos tiempos, 
la opinión pública ve en el nuevo Papa: «un enviado de Dios para 
la consumación de la gran obra del siblo XIX, a saber, la alianza 
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de la religión y la libertad» 7 0. En 1847, Pío IX está en la cum-
bre de la popularidad no solamente en Italia, sino también, y de 
modo particular, en Francia, donde la experiencia tras la abolición 
de la monarquía en 1830 confirmó a los católicos en la convicción 
de que es posible la existencia digna de la Iglesia en la república. 
Esta convicción tenía también su afirmación anterior en las repú-
blicas americanas7 1. 
Precisamente en tal momento, Balmes, que desde principio 
sigue los pasos de Roma 7 2 , llega a París, ya por tercera vez. Allí 
se da cuenta de la gran dimensión de movimiento producido por 
los nuevos vientos provenientes del Estado Pontificio. Por esto su-
prime el viaje planeado de antemano a Italia y regresa a Madrid 
para actuar. Pero el ambiente de España es totalmente distinto del 
que encontró en el país vecino Los periódicos locales publican ar-
tículos llenos de frialdad frente a las reformas del nuevo Papa, lo 
que refleja bien el estado de la mentalidad de la mayoría del clero 
y del pueblo. Como señala Casanovas: «Quedaba además la tradi-
ción de la guerra, aún viva y llameante. Luchar siete años en 
nombre de la religión contra un trono constitucional y venir a pa-
rar en que el Papa implantaba la constitución en sus estados, era 
realmente un salto difícil de dar para el vulgo» 7 3 . En tal atmósfe-
ra, con apoyo de delegado apostólico en Madrid, Balmes decide 
ponerse a la defensa de la persona del Sumo Pontífice y de sus re-
formas. Así nace su último opúsculo Pío IX, impreso a finales del 
año 1847. La publicación provoca una verdadera tormenta. La crí-
tica llega hasta llamarlo el Lamennais español. El rechazo de Bal-
mes surge ya en el contexto de los nuevos acontecimientos. Al 
principio del año siguiente escribe: 
«La agitación de Italia es un hecho más peligroso que la 
de Suiza. En el opúsculo titulado Pío IX he manifestado 
mi opinión: nada tengo que añadir ni quitar. Cuando lo 
escribía habían ya ocurrido disturbios deplorables; los pos-
teriores nada nuevo enseñan. Los acontecimientos de Ña-
póles fortifican mis opiniones: el rey se había puesto en 
tal situación, que no podía ceder sin humillarse: si en vez 
de una resistencia absoluta hubiese imitado a otros sobera-
nos, siguiendo el movimiento impreso por Pío IX, no se 
vería en los conflictos actuales. En cuanto a los peligros 
que éste y otros sucesos pueden acarrear, señalados están 
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en mi opúsculo: quien lo haya leído lo sabe. Repetiré, sin 
embargo, que, con tal que no venga una revolución en 
Francia, el fuego de Italia se puede dominar» 7 4. 
Trece días después de escribir estas palabras —recuerda Gar-
cía de los Santos— estalla la revolución en París... 7 5. La historia 
se mostrará mucho más severa y amarga de lo que el hombre 
planteaba en su optimismo. Balmes, enfermo, debilitado y abruma-
do por la crítica, muere con toda la confianza puesta en Dios en 
julio de 1848, en su ciudad natal: Vich 7 6 . 
B. Contexto de su producción literaria acerca de la cultura y el 
cristianismo 
Conviene ahora determinar exactamente el motivo y el fin 
por los cuales Balmes emprende su producción acerca de la cultura 
el cristianismo. Concretado así el contexto literario, nos va a ser-
vir luego como base en la breve presentación de las más importan-
tes obras balmesianas al tema de nuestra tesis.. 
Entre varias publicaciones sobre el clero, hay unos artículos en 
los que nuestro autor toca la cuestión de la instrucción de los sacer-
dotes. Escribe en ellos sobre la conveniencia imperiosa de que su sa-
ber se halle al nivel de la época. Se trata de la necesidad de percibir 
la íntima conexión entre el cristianismo y la cultura. Sin comprender 
las relaciones recíprocas de estas dos realidades, ninguna labor pas-
toral ni tarea apologética puede ser eficaz. Las ideas expuestas en 
estas publicaciones, determinan bien la perspectiva a la luz de la 
cual hay que plantear el pensamiento de Balmes. Nuestra atención 
especial en esta cuestión, la merece el artículo publicado en La So-
ciedad en el año 18447 7. Balmes empieza desde la distinción entre 
el contenido de Revelación y la forma de su transmisión: 
«Los sagrados dogmas de la religión permanecen siempre 
los mismos, siempre inalterables, porque siendo verdades 
reveladas por Dios no pueden estar sujetos a mudanza. Pe-
ro las formas bajo las cuales pueden presentarse en sus re-
laciones con el hombre, con la sociedad y la naturaleza 
son muy variadas, y de aquí es que vemos explanada la 
doctrina de la Iglesia de diferentes modos» 7 8 . 
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Lo que hace de puente entre contenido y forma de la Reve-
lación es el lenguaje. Al recorrer la historia de la Iglesia y de la 
teología, se nota su continua transformación. La historicidad y la 
temporalidad: he aquí el primer factor del cual surge la dependen-
cia del lenguaje. Pero hay otro que determina su variabilidad. Bal-
mes no lo llama directamente cultura, pero sí lo expresa mediante 
términos como: estado intelectual y moral, ideas, sentimientos y 
costumbres del hombre. 
Tras estas advertencias, el autor centra su atención en el te-
ma de la transmisión de la Revelación al hombre de su época. En 
ella pone de relieve el fenómeno del distanciamiento respecto de 
la cultura y de la religión. El papel particular de la Iglesia, que, 
al dominar en la sociedad, tutelaba y formaba la cultura, ya es un 
hecho de los siglos pasados. La separación entre la Iglesia y la cul-
tura causa ahora la división posterior, esta vez, en el lenguaje. El 
lenguaje de la Iglesia ya no es el lenguaje de la cultura. En conse-
cuencia —continúa— se levanta una barrera entre la Revelación y 
el hombre actual. La Iglesia, en su exclusivismo, deja de ser com-
prensible. Balmes ve la solución en salir del círculo que incluye 
sólo el pensamniento de los grandes clásicos de teología y filosofía 
cristiana, y unir su estudio con el conocimiento de la época. Tal 
conocimiento condicionará la formación del nuevo lenguaje apro-
piado al espíritu del tiempo 7 9 . 
Nuestro autor intenta, en la medida de sus posibilidades, re-
construir el puente entre las dos mencionadas realidades, precisa-
mente por medio de su producción literaria. Los escritos balmesia-
nos, que tratan sobre la relación entre la cultura y el cristianismo, 
llevan en sí un tenor manifiestamente apologético y, por eso, pue-
de sorprender al principio el hecho de que sea precisamente la 
apologética la que contribuirá a unir lo que está dividido. Pero 
Balmes no trata esta disciplina sólo en su sentido negativo, no in-
tenta solamente enfrentarse y responder a los reproches que se po-
nen ante ella. El va más allá, y en su planteamiento incluye tam-
bién los aspectos positivos, los expresivos del enlace de la cultura 
con el cristianismo, mucho más profundo de lo que se suponía en 
su época. 
Observemos esto en dos obras principales que estarán en el 
centro de nuestra atención. El fondo del nacimiento de El protes-
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tantismo comparado con el catolicismo en sus relaciones con la civili-
zación europea está ya indicado y es conocido. Su autor acepta, en 
primer lugar, la dimensión de la discusión tal como la determina 
Guizot en su supuesto, según el cual la cultura experimentó su 
gran desarrollo desde la aparición del protestatismo. Balmes com-
para, pues, la reforma protestante con el catolicismo. La confron-
tación entre ambos está expuesta en cuatro aspectos: el religioso 
(capítulos 1-12) el social (13-47), el político (48-68), y el intelectual 
(68-70)80. Pero esta división de Hocedez, aunque muy acertada, 
no expresa todo el contenido, pues mira El protestantismo... sólo 
bajo el prisma de la confrontación. Dicha obra la sobrepasa, y 
plantea tal cuestión en un panorma mucho más amplio, a saber: 
en las relaciones entre la cultura y el cristianismo en general. Los 
datos históricos se entrelazan aquí con la reflexión filosófica y teo-
lógica, formando así una exposición positiva en la cual se destaca 
el papel de la religión en la cristalización de la cultura. 
Un fenómeno parecido ocurre en las Cartas a un escéptico, 
donde la dimensión panorámica de siglos y de espacio está sustitui-
da por la dimensión de un hombre de la primera mital del siglo 
XIX. El género literario epistolar, utilizado aquí por el autor, le 
posibilita situarse en el ambiente existencial y personal. En este 
contexto, Balmes presenta las cuestiones planteadas por la cultura 
a la Iglesia y al cristianismo, como las experimenta el hombre de 
su tiempo. Y luego, al admitir su lenguaje y mentalidad, pasa a so-
lucionar los problemas de su hipotético interlocutor. 
Estas dos obras: El protestantismo comparado con el catolicis-
mo y Cartas a un escéptico encuentran su complemento en las nu-
merosas publicaciones en las revistas La Civilización y La Sociedad, 
donde reflexiona acerca de los aspectos particulares del tema que 
nos interesa. Tampoco se puede olvidar en este contexto el célebre 
Pío IX. En cuanto a la cultura misma, las ideas más fundamentales 
de su teoría están presentadas en la serie de artículos titulados La 
civilización. En cambio, la imagen del cristianismo en su totalidad, 
aunque de modo muy simple, está esbozada en el libro: La reli-
gión demostrada al alcance de los niños. 
Por último, hay que destacar la obra filosófica de Balmes. 
Sobre todo su Filosofía fundamental, donde se presentan y defien-
den los principios de toda filosofía en sus relaciones con los erro-
res modernos, en particular, el panteísmo y criticismo alemán 8 1. 
E L C R I S T I A N I S M O Y L A C U L T U R A S E G Ú N J A I M E B A L M E S 439 
Muchos elementos de la reflexión balmesiana acerca de la cultura 
y el cristianismo tienen su justificación precisamente en el racioci-
nio sólido del mencionado tratado. 
La totalidad de la producción literaria de Balmes fue impri-
mida dos veces en la serie de Obras completas. Las dos son frutos 
del esfuerzo editorial de I. Casnovas, incansable biógrafo y crítico 
de nuestro autor. La primera versión de treinta y tres volúmenes 
se publicó en los años 1925-1927. Luego, la segunda fue reproduci-
da por la editorial madrileña BAC en ocho tomos en el 1948. Pre-
cisamente en esta edición basamos nuestro análisis. 
II . A L G U N A S O B S E R V A C I O N E S A C E R C A D E L A C U L T U R A Y E L 
C R I S T I A N I S M O 
Tras la presentación de la personalidad de Balmes, situada en 
la encrucijada de la cultura y del cristianismo, hay que plantear el 
análisis de estas dos dimensiones cuyos encadenamientos mutuos 
fueron un incentivo para las búsquedas creadoras del filósofo vi-
cense. En nuestro resumen, nos limitamos, sin embargo, a destacar 
únicamente unos aspectos indispensables. 
A. La cultura 
Cuestión terminológica. Es una tarea un poco arriesgada escri-
bir sobre la cultura, puesto que las obras de Balmes que tratan di-
rectamente del tema que nos interesa, incluyen en sus títulos el 
término civilización82, y además en muchas ocasiones esta noción 
es preferida por nuestro autor. Los críticos consideran, en general, 
ambos vocablos como sinónimos, aunque la mayoría de ellos sin 
exponer los motivos se inclina a utilizar el término de civiliza-
ciónK. 
Una ojeada a la historia de los términos analizados basta pa-
ra afirmar que ambos fueron utilizados en la época del filósofo ca-
talán, atribuyéndoles frecuentemente un significado equivalente. En 
Alemania desde la segunda mitad del siglo XVII, se observa la pro-
pagación del término cultura, que integra en sí mismo la dimen-
sión interior del desarrollo del hombre con la dimensión exterior 
y socilógica, significando conjunto de formas de vivir, costumbres, 
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hábitos, etc. Un camino diferente siguen estos vocablos en Fran-
cia, donde, en el siglo XVIII se utilizan como sinónimos. En el 
siglo XIX, época de gran desarrollo social, se generaliza la palabra 
civilización, que suplanta a la de cultura. En las teorías de Cons-
tant, Guizot y Dunoyer la civilización se identifica, de modo par-
ticular, con el progreso, el individualismo y la producción 8 4. 
El uso de ambos términos como sinónimos en los tiempos 
de Balmes explica, parece, el frecuente emparejamiento de ellos en 
los escritos balmesianos8 5. Aunque el filósofo catalán algunas veces 
no los identifica86, no hay razón suficiente, sin embargo, para afir-
mar que en el conjunto de su obra tengan distintas significacio-
nes 8 7 . El hecho de aparecer el término civilización y no el de cul-
tura en las dos obras importantes de Balmes (La civilización y El 
protestantismo comparado con el catolicismo en sus relaciones con la 
civilización europea), tiene su explicación. Es sabido que el impulso 
para escribirlas surgió contra las ideas de Guizot concernientes a 
la civilización. N o extraña pues, que Balmes al redactar dichas obras 
como respuesta y polémica con su adversario, le siga, y ponga en 
sus títulos el vocablo que se relaciona directamente con la obra com-
batida: Histoire de la civilisation (y no de la cultura) en Europe. 
Con el correr del tiempo ambas nociones se empiezan a dis-
tinguir de nuevo. Actualmente, la significación del término civili-
zación se restringe y es equivalente a la cultura material o totali-
dad de medios materiales y externos de la actividad humana, 
considerada colectivamente8 8. En cambio, en la filosofía de la cul-
tura se observan dos tendencias a la hora de concebir el vocablo 
cultura: una que lo relaciona estrechamente con las facultades supe-
riores del hombre, y la otra —de planteamiento mucho más am-
plio— que considera que la cultura surge del conjunto de factores 
materiales y espirituales en el proceso del desarrollo humano 8 9 . 
La Iglesia católica, en su lenguaje teológico, utiliza el término cul-
tura precisamente en esta segunda significación90. En esta situa-
ción, al intentar explicar el pensamiento de Balmes, y hacerlo hoy 
más comprensible, es evidente que resulta preferible utilizar el tér-
mino cultura, en vez de civilización, teniendo en cuenta que para 
él son sinónimos. 
La concepción. La única determinación de la cultura en Bal-
mes la encontramos en el ciclo de sus importantes artículos La ci-
vilización: 
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«Entonces habrá el máximum de la civilización cuando 
coexistan y se combinen en el más alto grado la mayor 
inteligencia posible en el mayor número posible, la mayor 
moralidad posible en el mayor número posible, el mayor 
bienestar posible en el mayor número posible» 9 1. 
N o cabe duda de que, expuesta así la concepción de la cultu-
ra, debe provocar importantes objeciones, que conciernen tanto a 
su definición como a la presentación de sus elementos. Ante todo, 
Balmes no responde en ella a la pregunta fundamental, puesta al 
principio de su artículo: ¿qué es la cultura? La definición propues-
ta por él posee carácter funcional y es, más bien, un conjunto de 
las normas a la luz de las cuales se puede valorar el estado actual 
de una supuesta cultura. Explica pues únicamente: ¿en qué consiste 
su perfección?, pero prescinde, sin embargo, de su esencia. Cierta-
mente, esto es causado por el hecho de que Balmes escribió su ar-
tículo en oposición al concepto de Guizot 9 2 . Apenas mencionados 
en el filósofo francés los elementos de la cultura (la inteligencia, 
la moralidad y el bienestar) en Balmes se hacen el núcleo de su 
planteamiento. Los elementos enumerados deben, según él, cum-
plir cuatro condiciones: de coexistencia, de combinación, de conse-
guir el más alto grado posible, y de servir para el mayor número 
posible. Las dos primeras fundan la cultura, deciden sobre su exis-
tencia. Las dos últimas determinan el nivel de la cultura, el grado 
de su perfección. 
La concepción de la cultura trazada en la serie de los artícu-
los La civilización encuentra su complemento en otros escritos bal-
mesianos en los que, aunque no siempre expresado directamente, 
aparece de modo claro el discernimiento entre objeto 9 3 y sujeto 9 4 
de la cultura. La cultura surge a su luz como una realidad creada 
en distintos niveles por el hombre y la sociedad; y que, a su vez, 
crea al hombre y a la sociedad. 
Al considerar ya desde una cierta perspectiva el planteamien-
to de la cultura en el filósofo vicense, sus elementos, sus correlati-
vos encadenamientos, sus referencias al hombre, a la familia y a 
la sociedad9 5, se nota que se apoya en unos supuestos que se es-
capan de la filosofía como tal. Pertenecen a estos supuestos, en 
primer lugar, la concepción teísta de la realidad, en la que Dios 
es creador del hombre, del mundo y de las leyes que los rigen y 
a los que son pasibles. En consecuencia, el segundo supuesto es el 
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mismo hombre, cuyas posibilidades y límites, y también su inquie-
tud creadora en el desenvolvimiento de la cultura, tienen su expli-
cación únicamente en el contexto teológico 9 6. El hombre pues, y 
las mutuas referencias del orden natural y sobrenatural aparecen 
aquí como fundamento teológico sobre el que Balmes construye su 
concepción de la cultura, cuyo cumplimiento se encuentra en la 
teología. Desgraciadamente este fundamento queda apenas señalado, 
y como veremos, no influye en la cuestión central de nuestro aná-
lisis. 
Rasgos característicos. La imagen de la cultura que emerge del 
pensamiento de Balmes se puede comparar a un iceberg. Su cima 
es perceptible fácilmente por los importantes resultados obtenidos 
por la cienciencia y la técnica. Sin embargo, más abajo se esconde, 
menos visible para la mayoría, la base ahuecada por distintos pro-
cesos de destrucción. En pos de cortar los enlaces entre los parti-
culares elementos de la cultura en dimensión intelectual99, proce-
den las profundas rupturas en el hombre y en la sociedad, en la 
que la inteligencia de la élite está ajena a la inteligencia del pueblo, 
donde el poder no puede contar con la obediencia de los subordi-
nados y la clase de los poseedores sigue aumentando el abismo que 
la separa de los pobres. En el origen de los mencionados fenóme-
nos yace un hecho fundamental: la separación entre la cultura y 
la religión, el cristianismo. 
Este hecho provoca la pregunta: ¿qué retos lanza la cultu-
ra de la época de Balmes al cristianismo? De la descripción del 
filósofo catalán resulta que las tendencias de la separación de la 
cultura nacen, ante todo, en medio de los círculos intelectuales. 
Por tanto, el cristianismo, para poder entablar el diálogo o po-
lémica, debe adaptar su nivel y lenguaje al presentado por su des-
tinatario. La contraposición del cristianismo a la ciencia, obliga 
acentuar los argumentos en pro de su credibilidad. De modo si-
milar, la contraposición del cristianismo a la cultura o civiliza-
ción, compromete el estudio de las mutuas relaciones a lo largo 
de los siglos. Las corrientes del esceptismo religioso, al indicar la 
dimensión personal de las dificultades en la fe provocan no so-
lamente una exposición de las mencionadas razones del cristianis-
mo como tal, sino también el análisis del acto de la fe. ¿Cómo 
Balmes afronta estos retos? He aquí el objeto de las siguientes bús-
quedas. 
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B. El cristianismo 
Los falsos conceptos del cristianismo. Una expresión particular 
de la cultura de la primera mitad del siglo XLX es el fenómeno 
de las diversas tendencias a reformular de nuevo el cristianismo 
como tal. Balmes expone en sus escritos estos intentos en los que 
el cristianismo surge como etapa de la historia 1 0 0, como produc-
ción de las masas 1 0 1 , o como saber 1 0 2. Todos estos conceptos del 
cristianismo reflejan la corriente liberal de su época sumergida en 
el idealismo de la filosofía alemana 1 0 3 que Balmes conoce, ante 
todo, de segunda mano por los escritos franceses. En las susodi-
chas presentaciones, el problema del cristianismo aparece en dos 
polos. De una parte, se trata sobre su intrínseco estatuto teológico 
y, de otra, sobre su lugar en el mundo. 
En cuanto a lo primero, el apologeta vicense destaca la idea 
de Dios. Precisamente respecto a concebir el Ser supremo como su 
manifestación en los hombres, pone de relieve que la reducción de 
Dios a la inmanencia, al ser humano, trae como consecuencia que 
el mismo hombre se pone de arbitro en la cuestión religiosa. Así, 
la filosofía sustituye a la teología y a la autoridad religiosa. El cris-
tianismo, opuesto a las consideraciones filosóficas, está despojado 
de la revelación y, por consiguiente, pierde su carácter sobrenatu-
ral entre las otras religiones. 
Al tratar el tema del cristianismo en el mundo, Balmes ad-
vierte que los autores lo incluyen en su concepto del universalis-
mo histórico, según el cual toda la realidad es histórica y, por 
consiguiente, pasa y cambia. Todo depende de este proceso, tam-
bién la verdad. De aquí surge el relativismo: porque la verdad no 
es un valor estable e inmutable, sino que ella depende también del 
momento histórico 1 0 4. Balmes señala la fe de sus adversarios en el 
desarrollo del mundo. Este progreso de la civilización, de la cultu-
ra, es el único criterio de evaluación y único fin del cristianismo 
reducido a las dimensiones naturales. En todos los conceptos no 
hay sitio para la Iglesia católica concebida como institución total-
mente humana, enlazada con el cristianismo en cierto período, y 
que ha perdido ya su eficacia y significación. La ciencia tiene que 
recoger su papel. 
La estructura del raciocinio apologético. En su respuesta ante 
las pretensiones filosóficas, Balmes afirma que no es suficiente 
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presentar tan sólo la influencia del cristianismo en la cultura, lo 
que será objeto de nuestra reflexión en los capítulos siguientes, si-
no que «conviene demostrar que lo que ha regenerado el muño no 
ha sido una idea lanzada como al acaso en medio de tantas otras 
que se disputaban la preferencia y el predominio, sino un conjun-
to de verdades y de preceptos bajados del cielo, transmitidos al gé-
nero humano por un Hombre-Dios por medio de una sociedad for-
mada y autorizada por El mismo» 1 0 5 . Para el apologeta catalán, la 
relación entre el cristianismo y la cultura no se refiere tan sólo a 
la historia, sino que decide también sobre el futuro. Al subrayar 
el origen divino del cristianismo, quiere poner de relieve su legiti-
midad ante el mundo para tratar acerca de las cuestiones de la cul-
tura, «para dar a sus leyes aquella augusta sanción que tan respeta-
bles las hace para los mortales, (...) aquel sello que tanto las eleva 
sobre todos los pensamientos humanos 1 0 6 . Sin esta legitimidad, el 
pensamiento cristiano sobre la cultura no sería más que el pensa-
miento humano. Por lo tanto, el aspecto apologético está ligado es-
trechamente con lo que se refiere a ella. El discurso apologético 
se enfoca en torno a cuatro hilos: el de la existencia de Dios 1 0 7 ; 
el de las religiones del mundo 1 0 8 ; el de la Revelación y la religión 
verdadera1 0 9; el de la Iglesia católica y los cristianos no católicos1 1 0. 
Este último tema conduce a Balmes a la afirmación de que el cato-
licismo, la Iglesia, es el único verdadero cristianismo. 
III. L A S RAICES D E LA C U L T U R A E U R O P E A 
Entre los significativos procesos de la sociedad europea de su 
época, Balmes hace señalar, como ya se ha visto, la tendencia a 
contraponer la cultura al cristianismo, el cual es considerado como 
un factor que paraliza el progreso, y también destaca el fenómeno 
de filtración en la cultura de los valores que llevan el sentido cris-
tiano. Como consecuencia de enfrentarse a tales opiniones, El pro-
testantismo comparado con el catolicismo, en los capítulos XIV-
XXXIII, incluye un estudio en el que Balmes traza un amplio pa-
norama a lo largo de los siglos desde la cuna de Europa hasta la 
gran ruptura religiosa, para presentar el cristianismo como funda-
mento decisivo en la creación y desarrollo de la cultura europea. 
El efecto de esta reflexión se enfoca alrededor de tres dimen-
siones en torno a las que Balmes suele hacer el análisis de la 
E L C R I S T I A N I S M O Y L A C U L T U R A S E G Ú N J A I M E B A L M E S 445 
cultura: el individuo, la familia y la sociedad. Así, pues, a la di-
mensión del individuo le corresponde la cuestión del hombre y el 
conocimiento de su dignidad. En la dimensión de la familia, Bal-
mes entabla el tema de la posición de la mujer y la concepción 
del matrimonio, elementos fundamentales para la familia en el 
planteamiento actual. A la tercera dimensión le corresponden dos 
aspectos diferentes. Uno se refiere al sistema social, al presentar la 
cuestión de la abolición de la esclavitud; el otro se dedica al siste-
ma moral, que abarca el tema de la conciencia pública y la trans-
formación de costumbres. Nos limitaremos aquí a la presentación 
de los temas: el hombre y su dignidad; la transformación de cos-
tumbres. 
Esto será un material suficiente para extraer el otro hilo que 
exige aquí nuestra atención especial y que concluye la reflexión so-
bre las raíces de la cultura europea. Al subrayar el eficacia de cris-
tianismo para la creación de la cultura, Balmes pone de relieve 
continuamente el método y los modos que la condicionaban, y los 
contrapone a la actitud del protestantismo. De esta confrontación 
indirecta, fundada en los datos históricos, surge una conclusión fi-
losófica que tiene una repercusión muy significativa para la teolo-
gía. A. Oddone llama, de modo muy acertado, a esta confronta-
ción una nueva táctica en el debate con el protestantismo, que al 
renunciar en la discusión a los principios teológicos, se basa en los 
argumentos de la ciencia filosófica1 1 1. 
A. El hombre y el conocimiento de su dignidad 
Al buscar los efectos del enlace entre el cristianismo y la cul-
tura, Balmes afronta el tema de la dignidad del hombre. De los 
siglos pasados intenta extraer lo que le permitió conocerse y con-
dicionó su desarrollo moral; lo que estimula estas consideraciones 
es la opinión de Guizot sobre el sentimiento del individualismo. 
Precisamente esta cuestión se hace, al principio, objeto de crítica 
por parte de Balmes 1 1 2 . 
El sentimiento de ser hombre. El filósofo vicense cita con 
abundancia los textos de su adversario, de los que resulta que el 
mencionado sentimiento de individualismo se cifra en el placer de 
la independencia individual, de la libertad en medio de las vicisitu-
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des del mundo y de la vida, de los goces de una actividad sin tra-
bajo, de la inclinación a una vida aventurera llena de imprevisión, 
desigualdad y peligro. Guizot otorga a este sentimiento de indivi-
dualismo una gran importancia hasta llegar a llamarlo «sentimiento 
de la personalidad», de la espontaneidad humana en su libre desa-
rrollo, lo que permite sentirse hombre. En opinión del historiador 
francés, la moderna civilización debe ese sentimiento, desconocido 
enteramente tanto para los romanos como para la Iglesia y casi to-
das las civilizaciones antiguas, a los bárbaros germanos 1 1 3. 
Al no encontrar en la reflexión de Guizot las razones que jus-
tificarían tal opinión, desarrolla por su cuenta su propio plantea-
miento 1 1 4 . El mismo reconoce la existencia de un sentimiento de 
individualismo común a todos los hombres, sin dependencia del país 
y del tiempo, que resulta de la misma naturaleza humana 1 1 5 . Su 
autor destaca en el hombre el sentimiento, o para decirlo más exac-
tamente, dos tipos distintos de sentimiento, de los que uno es más 
de carácter vital y el otro más de carácter intelectual. Hay —escribe— 
en el fondo del corazón del hombre un sentimiento fuerte, vivo, in-
deleble, que le inclina a conservarse, a evitarse males y a procurarse 
bienestar y dicha. Este es el deseo de bienestar. Aparte de él, si 
el individuo no carece totalmente del conocimiento de sí mismo, 
si por poco que sea han podido desarrollarse algún tanto sus facul-
tades intelectuales, brotará en el fondo de su alma otro sentimien-
to que nada tiene que ver con el instinto de conservación: el senti-
miento de dignidad, de aprecio, de la estimación de sí mismo 1 1 6 . 
La existencia de estos sentimientos es confirmada, según Bal-
mes, por la experiencia misma de cada hombre. También los pue-
blos de la antigüedad los reflejan. Recorriendo la historia de los 
fenicios, los griegos y lor romanos, el filósofo vicense descubre 
que el impulsor de actividades tales como expediciones navales, 
creación artística y filosófica, intento de mejorar las condiciones 
de vida hasta satisfacer sus más rebuscados caprichos es, precisa-
mente, el placer de sentirse hombre, el sentimiento y el poder del 
libre desarrollo de todas sus facultades1 1 7. El supuesto individua-
lismo de los germanos podría distinguirse sólo en la base del esta-
do cultural en que se encontraban. 
«Claro es —escribe el filósofo catalán— que, al entablarse 
semejante comparación, no puede entenderse del senti-
miento en su estado de bravura y ferocidad, pues que esto 
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equivaldría a decirnos que los pueblos civilizados no po-
drían tener el carácter distintivo de la barbarie; pero si le 
despojamos de esta circunstancia hallábase, y muy vivo, 
no sólo entre los romanos, sino también entre los pueblos 
más famosos de la antigüedad»1 1 8. 
En consecuencia, se puede hablar únicamente de diferencia 
de tipo, pero no de esencia. 
El conocimiento de la dignidad humana. Tras las aclaraciones 
sobre el sentimiento de individualismo, Balmes cambia la dirección 
de sus consideraciones y se dedica a buscar la verdadera causa por 
la que un hombre posee el respeto de sí mismo y de los demás. 
Esto es, según él, la cuestión de la dignidad del hombre y el mo-
do de conocerla. Antes de presentar su idea sobre la aportación 
del cristianismo para el desarrollo del hombre, yuxtapone las civi-
lizaciones pasadas y la cultura europea con respecto al individuo. 
Parte de la afirmación de que la diferencia capital entre ellas con-
sistía en que en la antigüedad, el hombre no era estimado en lo 
que vale. Y añade: 
«No faltaban ni el sentimiento de independencia personal, 
ni el anhelo de complacerse y gozar, ni cierto orgullo de 
sentirse hombre; el defecto no estaba en el corazón, sino 
en la cabeza. Lo que faltaba, sí, era la comprensión de to-
da la dignidad del hombre» 1 1 9 . 
La falta del concepto correcto del hombre en el orden de las 
ideas tenía su consecuencia en el orden de hechos 1 2 0 tales como: 
— el plantear el fundamento de la dignidad del hombre en 
su origen nacional («entre los griegos, el griego lo es todo; los ex-
tranjeros, los bárbaros, son nada»); o en el título de ciudadano, 
que en Roma constituía al hombre; 
— el sistema de la esclavitud en el cual un número reducido 
fue dotado de todos los derechos mientras la masa carecía de liber-
tad civil. 
— el tratamiento de personas deformes o privadas de algu-
nas facultades como elementos inútiles y despreciables, hasta darse 
el caso extremo (por ejemplo el Lacedemonia) de hacer una selec-
ción entre los niños nacidos, para deshacerse de los lisiados; 
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— los juegos públicos, en los cuales a centenares de hom-
bres se los reducía a ser un medio de diversión 1 2 1. 
En los mencionados hechos, Balmes divisa un fenómeno que 
es la inmediata consecuencia del desconocimiento de la dignidad 
del hombre, a saber: la relación errónea entre el individuo y la so-
ciedad, en la que se nota de un lado, el predominio de los intere-
ses del poder público sobre todos los intereses privados; y del 
otro, una absorción del individuo por la sociedad 1 2 1. El filósofo 
catalán pone de relieve la verdad de que esta subordinación total 
de la persona no resultaba sólo de la práctica de la vida social, o 
de algunas costumbres; sino que tenía también su base en el con-
vencimiento de los hombres más ilustres de su época. Refleja esto, 
entre otros, la creación filosófica de Platón y Aristóteles. Balmes 
cita sus obras, la República y la Política, en las que sus autores jus-
tifican e intentan dar razones de la máxima de que el fin del pe-
blo es la suprema ley frente a la cual el individuo no tiene ningu-
na importancia. Balmes llega a la conclusión de que estos filósofos 
hacen de la sociedad una especie de todo, al cual pertenecen los 
individuos como si se tratase de los átomos que componen una 
masa de hierro, sin consideraciones de ninguna clase para la esfera 
individual, sin atender a que el objeto de la sociedad es el bien y 
la dicha de las familias y de los individuos que la componen 1 2 3 . 
Sobre el fondo de la antigüedad dibujado así, nuestro autor 
aborda el tema de la contribución de cristianismo a la clarificación 
de la dignidad de hombre. Al principio de su reflexión se enfrenta 
con la aserción de Guizot según la cual tanto los antiguos roma-
nos como los fieles del cristianismo estaban absorbidos totalmente 
por la asociación de la Iglesia, enteramente consagrados y sacrifi-
cándose por ella, de manera que lo que les movía a obrar eran los 
intereses de la asociación. Por su parte, Balmes está de acuerdo 
con el historiador francés en que: 
«Desde la cuna del cristianismo fueron los fieles sumamen-
te adictos a la Iglesia, y que siempre se entendió que deja-
ba de ser contado en el número de los verdaderos discípu-
los de Jesucristo el que se apartase de la comunión de la 
Iglesia. Es indudable también que 'tenían los fieles, como 
dice M. Guizot, un vivo apego a la Iglesia, un rendido 
acatamiento a sus leyes, un fuerte empeño de extender su 
imperio'; pero no es verdad que obrase en el fondo de to-
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dos los sentimientos, como causa de ellos, el solo espíritu 
de asociación, y que esto excluyese el desarrollo del verda-
dero individualismo»1 2 4. 
La argumentación de Balmes va en dos direcciones. De una 
parte intenta marcar la diferencia entre la absorción del individuo 
en las sociedades antiguas y el modo de absorción de los fieles en 
la Iglesia y de otra, extrae los rasgos significativos de la persona 
que fundan su dignidad e independencia individual, cuyo conoci-
miento se debe al cristianismo. A estos dos caminos de argumenta-
ción les vamos a dedicar ahora nuestra atención. 
El completo aniquilamiento del hombre ante el poder aterra-
dor que se pretendía representante de la sociedad en la época ante-
rior al cristianismo hacía nacer el individuo el sentimiento de aso-
ciación. Balmes sostiene que este sentimiento lejano de la razón, 
era en su naturaleza ciego o instintivo. Lo despertaba el miedo a 
quedarse solo, sin defensa, en la situación en que el mundo exte-
rior se presentaba como una amenaza incesante, por un lado, y en 
que el individuo no tenía ninguna importancia ante la sociedad, 
por otro. El hombre identificaba entonces la asociación con un 
resguardo. Este sentimiento explica, en opinión de Balmes, los fe-
nómenos del patriótico desprendimiento, la heroica abnegación de 
los antiguos 1 2 5. lo que distinguía su actitud de sacrificio de los 
cristianos en la Iglesia era el otro motivo: 
«El fiel pertenecía a una asociación; pero esta asociación 
él la miraba como un medio de alcanzar su felicidad eter-
na, como una nave en que iba embarcado entre las borras-
cas de este mundo para llegar salvo al puerto de la eterni-
dad; y si bien creía imposible el salvarse fuera de ella, no 
se entendía consagrado a ella, sino a Dios. El romano es-
taba pronto a sacrificarse por su patria, el fiel por su fe; 
cuando el romano moría, moría por su patria; pero cuan-
do el fiel moría no moría por la Iglesia, sino que moría 
por su Dios» 1 2 6 . 
Balmes subraya el individualismo en el comportamiento del 
cristiano: lo que movía el corazón del fiel era el amor de su Dios 
y el interés de su felicidad eterna, a lo que llama también el nego-
cio propio, individual del hombre 1 2 7 . 
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¿Cual era el papel del cristiano en la formación de esta esfe-
ra humana, que el hombre podría considerar como la suya, íntima 
y propia? El análisis de las reflexiones del filósofo vicense permite 
poner de relieve ante todo dos momentos, el del conocimiento y 
el de la libertad 1 2 8. En el terreno del conocimiento, el cristianis-
mo descubrió al hombre su origen y destino al ensanchar el hori-
zonte de su vida hasta la eternidad. El hombre, sin dejar de ser 
un elemento de la sociedad, se enteró de que estaba invitdo a otra 
comunión como hijo de Dios. Balmes cita en este contexto la 
obra de san Cipriano De Spectaculis129. El momento de la libertad 
resulta del libre albedrío y de la conciencia del hombre. Cada uno 
es libre de elegir o rechazar la propuesta de Dios. Esta elección 
concierne exclusivamente al hombre como individuo al crear en él 
la dimensión en la cual la sociedad no tiene ningún derecho a in-
tervenir. Esto es, como lo llama Balmes en otros lugares, el san-
tuario de la conciencia humana. El fin absoluto del hombre, que 
supera lo temporal, y la responsabilidad exclusiva del individuo en, 
su actitud con respecto a este destino componen también su liber-
tad ante el mundo, la sociedad y el poder. Esta libertd incluye en 
sí el rasgo del privilegio que reflejan las palabras de la Apología de 
sn Justino citadas en El protestantismo...: «Como no tenemos pues-
tas esperanzas en las cosas presentes, despreciamos a los matadores, 
mayormente siendo la muerte una cosa que tampoco se puede evi-
tar» 1 3°. Pero, a la vez, el privilegio supone una tarea. Lo expresa 
también la cita que Balmes hace de San Pedro: «Primero se ha de 
obedecer a Dios que a los hombre» (Act 5, 29) 1 3 1 . 
Hay que señalar también otro punto fundamental respecto a 
la significación que el cristianismo supone para el hombre como 
individuo, a saber: su contribución histórica al desarrollo de la vi-
da interior, moral, en que la persona «se acostumbra a concentrar-
se sobre sí misma, dándose razón circunstanciada de todas sus ac-
ciones, de los motivos que las dirigen, de la bondad o malicia que 
encierran y del fin a que las conducen» 1 3 2. Antes de cristianismo, 
el hombre desposeído de las reglas que lo encabezaban en su direc-
ción propia, estaba en cierto modo, condenado a la escasez y la 
imperfección de su desarrollo moral 1 3 3 . Este tema histórico, ape-
nas mencionado en el contexto, encuentra su plena exposición en 
la dimensión filosófico - teológica, desarrollada, ante todo, en el 
último capítulo de El criterio134. 
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Balmes plantea preferentemente su polémica con Guizot en 
el nivel filosófico, antropológico. Al partir del supuesto de la uni-
dad de la naturaleza humana común a todos, rechaza la existencia 
de los condicionamientos que otorgarían a los bárbaros una posi-
ción particular con respecto a la posesión del sentimiento de indi-
vidualismo. El análisis del texto de Guizot permite afirmar que el 
historiador francés no intenta siquiera justificar su opinión de que 
dicho sentimiento no se encontraba en otras sociedades 1 3 5. Tal 
afirmación demuestra que no es posible, como afirma Balmes, en-
cerrar sus consideraciones sólo en la dimensión sociológica, porque 
entonces este sentimiento sería repetible, si las mismas circunstan-
cias determinadas se dieran en otras sociedades. 
La diferencia fundamental entre las opiniones de Guizot y 
Balmes consiste en que el primero trata sobre el sentimiento y el 
segundo sobre el conocimiento del hombre. El sentimiento, indica-
do como una inclinación a la aventura o como libertad de elec-
ción en el modo de vivir, abarca la vida exterior del hombre. Sin 
embargo, el conocimiento, en el pensamiento balmesiano, se refie-
re a la dimensión interior: espiritual y moral, pues comprende los 
valores esenciales que deciden de la grandeza o la pequenez de 
hombre. La aportación del cristianismo en descubrir y realizar esta 
dimensión en el hombre, aun prescindiendo de su contenido trans-
cendental, es indudable. 
B. Transformación de costumbres 
La cuestión de la aportación del cristianismo en orden a la 
fundación de una moralidad está desarrollada por Balmes siguiendo 
dos hilos fundamentales: la formación de la conciencia pública y 
la suavización de costumbres. A esta última le dedicamos ahora 
nuestra atención. Sería vano buscar en Balmes una aclaración exac-
ta de la noción de costumbres. N o obstante tomando como punto 
de partida sus descripciones en El protestantismo..., se puede afir-
mar de modo preliminar que se trata aquí de un conjunto de in-
clinaciones y comportamientos entre los hombres propios de una 
sociedad que nacen como consecuencia de determinadas circunstan-
cias. El tema de la influencia del cristianismo en la transformación 
de las costumbres en la cultura europea está planteado por el filó-
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sofo catalán en dos aspectos. El primero se refiere a la suavidad 
de costumbres; y el otro, a la beneficencia. 
La suavidad de costumbres es explicada por Balmes como: 
«Ausencia de la fuerza, de modo que serán más o menos suaves en 
tanto en cuanto se emplee menos o más fuerza». Resulta pues que 
la suavidad consiste en excluir de las costumbres la fuerza. Lo que 
sustituye la fuerza en las relaciones humanas es la inteligencia que 
se expresa, por ejemplo, por la convicción, la persuasión o la se-
ducción. Los modos intelectuales pueden ser morales o inmorales; 
por lo tanto, la suavidad de costumbres no supone todavía su mo-
ralidad. En cambio, las costumbres benéficas van má allá y consis-
ten no solamente en eliminar la fuerza sino en incluir en sí el 
bien 1 3 6 . 
Balmes parte de la afirmación de que lo que permitió la trans-
formación de las costumbres en la cultura europea fue el hecho de 
poseer dentro de ella un elemento suavizador, a saber: la caridad 
cristiana. N o tenían tal elemento ni la civilización romana ni los 
pueblos bárbaros. El filósofo vicense plantea la siguiente cuestión: 
¿por qué la antigüedad carecía de él? Por nuestra parte podemos 
añadir la pregunta: ¿por qué el hombre de aquella época no podía 
desarrollar su innata capacidad de amar a los demás siendo en ella 
donde se asienta la base de sus relaciones con los demás? 1 3 7. 
El fundamental obstáculo para que pudiera introducirse en 
los pueblos antiguos un eficaz elemento suavizador de costumbres 
era, a entender de Balmes, el sistema social y doméstico en el cual 
estos pueblos se basaban. Este sistema era de esclavitud; y ésta no 
se regía con otra ley que la fuerza. Ella, pues, era considerada co-
mo la única capaz de mantener la organización, el orden del pue-
blo. Intentar excluir la fuerza hubiera sido sinónimo de destruir 
esta situación en una época en la cual otro orden de cosas no se 
concebía siquiera como posible 1 3 8 . 
La sociedad moderna de Europa, siendo un resultado de la 
de los romanos y bárbaros, debió —sostiene Balmes— heredar de 
ambas su dureza y crueldad. En el horizonte de la caída del Impe-
rio Romano y la invasión de los germanos surge la Iglesia y su 
importancia: 
«Mucho se ha dicho contra este poder temporal del clero 
y contra este influjo de la Iglesia en los negocios tempora-
les; pero ante todo era menester hacerse cargo de que ese 
E L C R I S T I A N I S M O Y L A C U L T U R A S E G Ú N J A I M E B A L M E S 453 
poder y ese influjo fueron traídos por la misma naturaleza 
de las cosas; es decir, fueron naturales y, por consiguiente, 
el hablar contra ellos es un estéril desahogo contra la 
fuerza de acontecimientos cuya realización no era dado al 
hombre impedir. Eran además legítimos, porque cuando la 
sociedad se hunde es muy legítimo que la salve quien pue-
da, y en la época a que nos referimos sólo podía salvarla 
la Iglesia. Esta, como no es un ser abstracto, sino una so-
ciedad real y sensible, debía obrar sobre la civil por me-
dios también reales y sensibles. Supuesto que se trataba de 
los intereses materiales de la sociedad, los ministros de la 
Iglesia debían tomar parte de una u otra dirección de es-
tos negocios» 1 3 9. 
Al trazar la imagen de aquellos tiempos, Balmes subraya, de 
una parte, la impotencia de cualquier poder público para formar 
la sociedad sostenida sobre las costumbres pacíficas y la justicia; y, 
de otra, el valor de la Iglesia como institución. En el choque de 
las ideas puras, benéficas emanadas de una religión de amor con 
la resistencia de los hábitos y leyes encontrados, la dimensión ins-
titucional de la Iglesia ejecutó un papel decisivo. Sin ella, las ideas, 
por, sí mismas, no hubieran tenido la potencia de penetrar en la 
sociedad. Los modos que elige entonces la Iglesia a fin de regene-
rar las costumbres la conducen en dos direcciones: la actitud legis-
ladora y la benéfica1 4 0. 
Esta actitud legisladora Balmes la presenta apoyándose en 
numerosos actos de los concilios generales y particulares desde 
el siglo VI al XIV en diversos países 1 4 1. Encuentra en ellos re-
glas eclesiásticas pintorescas y que hoy pueden parecer ridiculas, 
pero que sin embargo, ilustran lo que tantes veces subraya, es de-
cir: el estado bárbaro de la sociedad en medio de la cual actuaba 
la Iglesia. 
De este amplio material histórico nuestro autor pone de re-
lieve la pedagogía de la Iglesia, que consistía en impulsar la cons-
tante evolución de las leyes puestas a los fieles hacia exigencias ca-
da vez más grandes. Es suficiente aquí presentar un ejemplo de 
dicho método: la tregua de Dios. En este documento famoso del 
sínodo celebrado en el Rosellón, en la primera mitad del siglo 
X I 1 4 2 , se mandó —cita Balmes—: 
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«Que desde la tarde del miércoles hasta la mañana del lu-
nes tomase cosa alguna por la fuerza, ni se vengase de 
ninguna injuria, ni exigiese prendas de fiador. Quien con-
traviniese a este decreto debía pagar la composición de las 
leyes, como merecedor de muerte, o ser excomulgado y 
deterrado de país». 
Luego, Balmes observa cómo la Tregua se divulga en otras 
diócesis y, a la vez, va extendiéndose el período de tiempo en que 
obligaba. Por fin la prohibición se refiere a cuatro días de la sema-
na, y además, todas las temporadas especiales del año, e incluso al-
gunos años fijados de modo especial. La Tregua, confirmada en los 
concilios universales de los siglos XII y XII, se hace todavía más 
influyente y eficaz. Al concluir la historia de este documento ecle-
siástico, Balmes afirma que el intento de la Iglesia no era «Con-
vencer al hombre de que obra mal, sino hacerle perder el hábito 
de obrar mal, y sabido es que todo hábito se engendra por la rep-
tición de los actos y se pierde cuando se logra que éstos cesen por 
algún tiempo» 1 4 3 . 
Aparte de la pedagogía de la Iglesia, el filósofo vicense expo-
ne otro aspecto en su actividad legislativa, que consiste en el cui-
dado de la Iglesia por el tratamiento igual de todos ante la ley, 
particularmente en no aceptar trato desigual y no doblegarse ante 
los dotados de poder: 
«En las épocas de la prepotencia de los pequeños tiranos, 
que bajo distintos nombres vejaban los pueblos, esta con-
ducta —escribe Balmes— contribuyó sobremanera a hacer 
populares las leyes eclesiásticas, porque nada más propio 
para hacer llevadera al pueblo una carga que ver sujeto a 
ella al noble y hasta al mismo rey» 1 4 4 . 
Para confirmar su opinión, el autor indica hechos como la 
excomunión por parte de la Iglesia a los gobernantes y, entre 
otros recuerda e conocido caso de emperador Teodosio y san Am-
brosio, arzobispo de Milán 1 4 5 . 
Al terminar sus reflexiones sobre la influencia de la legisla-
ción eclesiástica en la suavidad de costumbres, Balmes cambia un 
poco el objeto de su interés y toca el tema referente a la impor-
tancia de la legislación eclesiástica para la legislación civil. Las con-
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sideraciones del código criminal de los bárbaros permiten —según 
él— inferir que su ley atendía más bien a la reparación de un da-
ño que al castigo de un crimen; al prescindir de la valoración mo-
ral de la acción, la ley castigaba sólo el daño que producía 1 4 6. A 
fin de apoyar su aserto, se apoya en el análisis hecho por Guizot 
de las leyes de los visigodos basadas, en buena parte, en los conci-
lios de Toledo. El historiador francés subraya en ellas el intento 
de buscar siempre en el crimen su elemento moral y verdadero; 
es decir, la intención. Este hecho, concluye, no se encuentra en 
otros países, y distingue a la legislatura visigótica de modo emi-
nente 1 4 7. 
Después de esta digresión, volvemos a la cuestión principal. 
La influencia de la Iglesia en la transformación de las costumbres 
no se limitaba solamente a su actividad legislativa. Balmes expone 
también su otra tarea: la beneficencia pública. Aunque la suavidad 
de costumbres consiste en la exclusión de la fuerza, sin embargo 
no es suficiente, en su opinión, procurar que en las relaciones hu-
manas se eviten únicamente los medios violentos, sino que además 
deben emplearse los benéficos. El filósofo catalán considera que sin 
estos últimos la verdadera suavidad de costumbres no es posible; 
sostiene, pues, que la sola inteligencia es incapaz de implantarla de 
modo penetrante, porque con su sola contribución: «Las costum-
bres serán más enervadas que suaves, y el uso de la fuerza no será 
desterrado de la sociedad, sino que andará en ella disfrazado con 
artificio»1 4 8. 
Es posible considerar la idea de beneficencia en dos dimen-
siones: como obra de los individuos y como obra pública, instu-
cional. Es significativo que Balmes no aprecie suficientemente la 
primera. Según él, la beneficencia individual está siempre demasia-
do limitada a los necesitados, mientras que la pública, realizada en 
las instituciones permanentes, asegura a sus obras la solidez y du-
ración. 
Al seguir a Chateaubriand en su obra El genio del cristianis-
mo, el filósofo vicense escribe que la antigüedad no conocía la be-
neficencia pública, respondiendo al problema de los desgraciados 
mediante el infanticidio y la esclavitud1 4 9. Balmes menciona bre-
vemente la importancia para la actitud de los fieles de la doctrina 
cristiana y el mandamiento de amar a los prójimos, las bienaventu-
ranzas y, por fin, el ejemplo de la vida del mismo Jesús 1 5 0 para 
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pasar al tema de la beneficencia pública, institucional, fomentada 
por la Iglesia. Acerca de eso recorre varias disposiciones concilia-
res 1 5 1 que ordenan constituir, mantener y vigilar los estableci-
mientos destinados al alimento y cuidado de los pobres y enfer-
m o s 1 5 2 , acentúa también la contribución de los numerosos 
institutos religiosos que se fundaron con tal objeto 1 5 3 . 
Al intentar resumir en una idea fundamental el tema de la 
moralidad, hay que fijar nuestra atención en la tensión continua 
que se da entre el sistema moral y el hombre. Este es el dilema 
de dos realidades que para unirse necesitan de un mediador. En el 
pensamiento balmesiano lo es la iglesia que actúa en la sociedad, 
a lo largo de los siglos, como prdicadora, pedagoga y legisladora. 
Esta triple función, destacada por el filósofo vicense al principio 
de esta exposición, era posible y se basaba en la autoridad de la 
Iglesia; sin ella la influencia en la moralidad no hubiera sido po-
sible. 
Sin embargo, el tema de la autoridad eclesiástica lleva consi-
go una cuestión de mucha importancia de la que también Balmes 
se da cuenta. Se trata del origen de esta autoridad. De una parte, 
lo es el poder espiritual; pero, de otra, es sabido que la Iglesia, en 
sus prelados y clero, adquiere en el mundo alteomedieval el poder 
temporal que le posibilitó llenar el vacío de poder y de cultura 
que se produjo en Europa como consecuencia de la caída del Im-
perio Romano de Occidente bajo la presión de los pueblos germá-
nicos 1 5 4 . Ahora bien, conviene preguntar: ¿en qué medida este 
doble papel de la Iglesia, que funcionó y tuvo importantes frutos 
en la cultura de le Edad Media, sigue teniendo importancia y es 
el modo para los tiempos posteriores? en el contexto que hemos 
analizado, Balmes no responde a esta cuestión. N o obstante, no se 
puede omitir en nuestros siguientes análisis. 
C. Confrontación de los medios 
Ahora nos queda responder a una pregunta que intenta sinte-
tizar nuestras reflexiones: ¿en qué consistía la eficacia del cristianis-
mo en su creación de la cultura? 
Eficacia del cristianismo. La esencia de la cuestión la encon-
tramos en un capítulo de El protestantismo..., donde su autor desa-
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rrolla la idea del cristianismo como doctrina e institución. Ambos 
aspectos, en su opinión, se completan y son indispensables1 5 5. 
Resulta esto de la relación entre el hombre y la idea 1 5 6 . El 
hombre está formado de cuerpo y alma; en consecuencia, su cons-
titución exige que la idea, para ser recibida, tiene que afectar al 
hombre en sus dimensiones espiritual y sensible. Si no se cumplie-
ra esta condición, entonces incluso la misma grandeza de la idea 
sería incapaz de protegerla ante el peligro de olvido o de confu-
sión. De aquí surge la necesidad de un órgano que la represente. 
Tal papel de órgano de la doctrina cristiana fue desempeñado a lo 
largo de siglos por la Iglesia católica. La institución del cristianis-
mo condicionaba la conservación de la doctrina en su pureza, su 
transmisión, y también la predicación, su aplicación continua a la 
vida. 
Esta penetración permanente de la doctrina moral en la so-
ciedad está remarcada en la exposición de Balmes de modo signifi-
cativo. Así pues, el cristianismo, en virtud de su institucionalidad 
y autoridad, poseía una fuerte posición que, de un lado, le permi-
tía enfrentarse en pro de su doctrina con el poder laico, y de 
otro, poseer gran influencia en la sociedad. Así su conducta cons-
tante era capaz de establecer leyes cada vez más exigents a fin de 
abolir la esclavitud, transformar la vida social por los valores mo-
rales, ejercer su actitud de beneficencia o crear un nuevo tipo de 
familia. 
Confrontación indirecta con el protestantismo. La instituciona-
lidad del cristianismo era posible gracias a la Iglesia que la ejecuta-
ba. Balmes pone de relieve el principio de la eficacia del cristianis-
mo confrontándola con la actitud del protestantismno que en su 
aparición negó lo que había decidido hasta el siglo XVI la grande-
za de la cultura. Los efectos del rechazo de la Iglesia son analiza-
dos en Balmes, ante todo, en el contexto de la moralidad y la be-
nevolencia. 
«En efecto: lo primero que hizo el protestantismo —man-
tiene— fue atacar la autoridad, y no con un simple ac-
to de resistencia, sino proclamando esta resistencia como 
un verdadero derecho, erigiendo en dogmas el examen 
particular y el espíritu privado. Con este solo paso queda-
ba la moral cristiana sin apoyo, porque no había sociedad 
que pudiera pretender el derecho a explicarla ni a ense-
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ñarla: es decir, que esa moral quedaba relegada al orden 
de aquellas ideas que, no estando representadas y sosteni-
das por ninguna institución, no teniendo órganos autoriza-
dos para hacerse oír, carecen de medios directos para 
obrar sobre la sociedad, y no saben dónde guarecerse en 
el caso de hallarse combatidas» 1 5 7. 
La autoprivación de autoridad causó que el protestantismo 
en su constitución fuera incapaz de penetrar la sociedad median-
te los valores morales. En opinión del filósofo catalán, el pro-
testantismo, al proclamar la abolición de la autoridad, el libre exa-
men sin límites, al principio de la inspiración privada como regla 
de fe y conducta, fue inconsecuente y se apartó de sus propios 
principios al alentar en la práctica la predicación evangélica. Bal-
mes concentra su atención en el problema: el hecho de esta predi-
cación, ¿es suficiente para que las verdades de orden moral tuvie-
ran medios para llegar hasta el hombre y estar con él en 
comunicación continua? Al responder, consigna la doctrina protes-
tante según la cual todos los cristianos son sacerdotes. Por consi-
guiente, el predicador protestante carece de misión que le distinga 
de los demás cristianos. Al no poder hablar imitando a Jesucristo 
quasi potestatem habens no es más que un orador que toma la pala-
bra en la presencia de un auditorio, sin más derecho que el que 
le dan su instrucción o su elocuencia. Balmes reconoce que esta 
predicación puramente humana podía tener una cierta influencia 
en la conservación de los buenos principios morales ahí donde es-
taban ya establecidos, sin embargo, era impotente en los círculos 
donde estos principios eran desconocidos 1 5 8. 
De modo similar se presenta la cuestión de la benevolencia. 
La Iglesia, al poseer los centros dispositivos tenía, a la vez, en su 
jerarquía y en sus institutos religiosos, los órganos ejecutivos. El 
protestantismo, al negar la institucionalidad, al suprimir las congre-
gaciones religiosas, se privó de la base que le permitiera continuar 
la tarea ejercida antes por la Iglesia. En los países que rompieron 
la unión con Roma, el cuidado por los necesitados lo tomó a su 
cargo el gobierno. Más tarde, este sistema de empresas públicas de 
beneficencia se generalizó en toda Europa al dedicarse a este fin 
inmensos recursos. Sin embargo, advierte Balmes, éste no hubiera 
existido sin la anterior obra de la Iglesia1 5 9. 
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Aparte de la negación de la autoridad, el filósofo catalán ana-
liza en el contexto sociológico otros elementos de la doctrina pro-
testante y los compara con la enseñanza de la Iglesia realizada y 
propagada en la cultura medieval. 
El concepto de libertad está subrayado en el pensamiento 
balmesiano como un elemento indispensable que permite al hom-
bre considerar y realizar a lo largo de la historia su humanidad 
y su dignidad. En la libertad intrínseca se funda la responsabilidad 
por sus actos, y de ella también surge el convencimiento del senti-
do y necesidad de autoformación. Confesada por el protestantismo 
la predestinación, presenta al hombre como víctima del Creador 
que lo pone ante el absurdo del sufrimiento y un castigo que nun-
ca es fruto de su responsabilidad. El protestantismo, con la nega-
ción de la libertad de la persona, rechazó lo que posibilita su desa-
rrollo moral 1 6 0 . 
Entre los medios que usaba la Iglesia en el camino hacia la 
formación de la familia en el planteamiento actual, Balmes especifi-
ca el esfuerzo orientado a fomentar la práctica de la indisolubili-
dad y el matrimonio, y a cambiar la visión de la mujer, reducida 
frecuentemente a objeto de satisfacción del instituto masculino. La 
concepción sacramental del matrimonio le otorga un carácter que 
sobrepasa los límites del acto puramente humano. La doctrina 
acerca de la virginidad y su ejercico por las religiosas hacían paten-
te la otra dimensión de la mujer. Mientras tanto, lo que realizó 
el establecimiento de la institución de la familia, la posición distin-
ta de la mujer, fue rechazada por el protestantismo al suprimir los 
institutos religiosos y restringir el matrimonio a un enlace laico 
sometido siempre a la posibilidad de la ruptura 1 6 1. 
Un síntoma particular en que se hace notar la inferioridad del 
protestantismo con respeto al conocimiento y comprensión de los 
medios más a propósito para extender y cimentar la moralidad es, 
según el filósofo vicense, la abolición del sacramento de la penitencia. 
Esto provocó la interrupción de la comunicación de la ciencia del 
fiel con la dirección del sacerdote. En consecuencia, los principios 
morales quedaron desposeídos de un medio poderoso y a la vez 
suave para penetrar todos los actos del hombre 1 6 2 . 
El concepto de la institucionalidad del cristianismo como 
condición de su eficacia en la formación de la cultura se apoya en 
el principio de la relación entre el hombre y la idea, principio 
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tanto más importante por cuanto surge como argumento filosófico 
en pro de la existencia de la Iglesia, prescindiendo de las razones 
teológicas o históricas que apoyan tal existencia. 
Aunque Balmes en su exposición no hace referencia explícita 
al pensamiento de Santo Tomás, sin embargo se puede divisar en 
ella el reflejo de dos fórmulas del Aquinate analizadas por J . Rat-
zinger en uno de sus conocidos estudios. La primera concierne al 
principio de la epistemología: «Nihil est in intellectu quod non 
prius fuerit in sensu». Al interpretarla, Ratzinger escribe que la 
percepción de los sentidos es la puerta imprescindible de todo co-
nocimiento. Con esta fórmula —como advierte— está en sintonía 
la otra del tipo antropológico: «anima forma corporis» cuyo senti-
do consiste en que el alma es la «fuerza configuradora» del cuerpo, 
de modo que la unión de alma y cuerpo es de tal manera que só-
lo juntos constituyen una existencia. De estos dos supuestos resul-
ta la conclusión: 
«el camino del conocimiento humano reclama siempre la 
profunda yuxtaposición, la inhesión del instrumento cor-
póreo y de la apropiación espiritual. Todo conocimiento 
humano debe incluir en sí, necesariamente, una estructura 
sensible. Requiere, pues, que su inicio se sitúe en la expe-
riencia en la percepción sensorial» 1 6 3. 
Como se ve, tal ámbito de la experiencia para el hombre y 
en general para la sociedad lo es, en el pensamiento balmesiano, 
la Iglesia. Se puede decir que la Iglesia, en su institucionalidad y 
autoridad, es medio de la experiencia del cristianismo en la cul-
tura. 
I V . E L CATOLICISMO Y EL P R O T E S T A N T I S M O A N T E LA C U L T U R A 
Existen, por lo menos, dos perspectivas desde las cuales hay 
que analizar el pensamiento de Balmes acerca de la aportación del 
catolicismo y del protestantismo en el desarrollo de la cultura 
europea. La perspectiva primera es más amplia y sobrepasa, de 
modo considerable, los límites de la confrontación entre las dos 
partes del cristianismo dividido. Nace de la tendencia filosófica a 
interpretar la religión de Jesucristo desde un punto de vista exclu-
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sivamente racional y utilitario. Este planteamiento, señalado ya 
por nosotros, del cristianismo como etapa de la historia, reconoce 
su significación insustituible para el proceso de perfeccionamiento 
de la cultura; pero no obstante, pone en duda su importancia en 
los tiempos modernos. El cristianismo ha cumplido su papel, y, a 
la vez, ha perdido su actualidad. El hombre, gracias a los sucesivos 
nuevos éxitos, ha superado su religión. 
La segunda perspectiva emerge de los ambiente protestantes 
y está formulada, entre otros, por F. Guizot, quien califica la apa-
rición del protestantismo como acontecimiento fundamental para 
el progreso cultural. Tras esbozar algunos rasgos característicos de 
la época del siglo XVI, el historiador francés llega a la convicción 
de que el motivo decisivo del nacimiento del protestantismo fue 
la insurrección del espíritu humano contra el poder absoluto de la 
Iglesia1 6 4. 
En efecto, en ambas perspectivas se trata de una cuestión 
que está en la base de todas las demás, a saber: la racionalidad de 
la fe, de la Revelación. Tanto por parte de algunas corrientes de 
la filosofía, como por parte del protestantismo se acusaba a la doc-
trina católica de atrasada. Las críticas se referían, ante todo, al or-
den político-social e intelectual. Estas opiniones, tan presentes en 
la reflexión balmesiana 1 6 5, encuentran su rechazo, ante todo, en 
la última parte de El protestantismo comparado con el catolicismo, 
en los capítulos XLVIII-LXXII. 
A. Orden político-social 
El núcleo alrededor del que se enfoca toda la reflexión de 
Balmes acerca de la dimensión político-social de la cultura es la 
cuestión llamada de modo abreviado el derecho divino. Se trata de 
la doctrina católica sobre el poder o, dicho de otro modo, sobre 
la autoridad política en la sociedad. La enseñanza de la Iglesia en 
este punto incluye, entre otros, dos elementos. El primero expresa 
la afirmación de que el poder civil tiene un origen divino. Como 
consecuencia surge el otro elemento: ya que el poder tiene su raíz 
en la voluntad de Dios, entonces el pueblo está obligado a obede-
cerle. 
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Esta doctrina, nota Balmes, se hizo a lo largo de los siglos 
objeto de los ataques por parte de los protestantes y los incrédulos 
según los cuales la Iglesia al proclamarla se presentaba siempre co-
mo un factor favorable al despotismo y opuesto a la libertad y los 
derechos del pueblo 1 6 6 . Tal ejemplo de la crítica es el Contrato 
social de Rousseau. En El protestantismo... encontramos unas citas 
de este libro cuyo autor escribe así: «Todo poder viene de Dios; 
yo lo confieso; pero también las enfermedades viene de Dios; y 
por esto, ¿deberá decirse que me esté prohibido llamar al médico? 
En otro lugar se puede leer la frase: «La pistola del ladrón tam-
bién es un poder» con la cual Rousseau intenta subrayar el absur-
do de la supuesta enseñanza eclesiástica sobre la obligación de obe-
decer a cualquier poder 1 6 7 . De modo similar, aunque no tan 
maligno, se expresa Guizot en el contexto de la autoridad real en 
el época medieval: «El nuevo principio es sublime y moral, difícil, 
empero, de combinarse con los derechos de la libertad y las garan-
tías públicas» 1 6 8. 
En efecto, a partir de las opiniones de desacreditan la Iglesia 
se intenta, según Balmes, indicar la aparición del protestantismo es 
el momento decisivo para el desarrollo de las formas políticas y 
de la democracia en general1 6 9. ¿Cual es la realidad? En su res-
puesta a estas opiniones, Balmes expone primero el verdadero con-
tenido de la doctrina católica sobre el poder, tan falsificada o mal 
entendida por sus adversarios. Expone así su actualidad y racionali-
dad. Esta parte teológica está completada por la reflexión histórica. 
En el balance de los hechos, el filósofo vicense compara las conse-
cuencias de la doctrina católica en la sociedad europea con la in-
fluencia del protestantismo, para lo cual el filósofo vicense con-
fronta la supuesta significación de la reforma para el orden 
político con los fenómenos que ella inspiró. 
1. Doctrina teológica 
Balmes define el poder según el modo comúnmente admitido 
como «derecho de obligar a los miembros de la sociedad a coope-
rar con sus actos al fin común» 1 7 ° . Entre los varios tipos de 
autoridad que distingue, nos interesa, sobre todo, el poder civil. 
Origen del poder. ¿Cuál es el motivo del filósofo catalán para 
afirmar que este poder viene de Dios? R. Portuús distingue 
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en su estudio cutro fuentes de la argumentación balmesiana m . 
Apoyándose en el estudio de dicho autor vamos a exponer las dos 
más significativas: la Sagrada Escritura y la razón natural. 
En el análisis bíblico, el teólogo vicense se basa, sobre todo, 
en el capítulo 13 de la Carta de San Pablo a los Romanos de la 
cual cita los primeros versos: 
«Que toda persona se someta a las autoridades superiores, 
porque no hay autoridad que no venga de Dios; las que 
existen han sido constituidas por Dios. Así pues, quien se 
rebela contra la autoridad, se opone al ordenamiento divi-
no, y los rebeldes ellos mismos se ganan la condena» 
(Rom 13,1-2) m . 
Al subrayar la importancia de la Tradición eclesiástica en la 
interprepetación recta de texto bíblico, Balmes cita las obras patrís-
ticas y señala en ellas la unión de opiniones. Su atención especial 
se fija en el comentario de san Anselmo. El mencionado autor me-
dieval interpreta la enseñanza de san Pablo en el contexto históri-
co en el cual se encontraba la Iglesia de aquella época. Acentúa, 
pues, el convencimiento de muchos primeros cristianos de que la 
nueva religión traía consigo la abolición de las potestades civiles, 
y particularmente, de las infieles. Esta opinión hubiera podido 
provocar un escándalo además de efectos difíciles de imaginar. Pa-
ra evitarlo, el Apóstol afirma claramente que el poder viene de 
Dios y quien le resiste, a la ordenación de Dios 1 7 3 . 
La argumentación de razón, mucho más desarrollada, refleja 
de modo muy fiel el pensamiento de santo Tomás expuesto en su 
obra, citada varias veces, De Regimine Pñncipum174. el raciocino 
de Balmes está compuesto de tres elementos. El primer argumento 
se basa en la naturaleza del poder civil: 
«Todo poder viene de Dios, pues que el poder es un ser, 
y Dios es la fuente de todo ser; el primer dueño de todas 
las cosas; el poder es un derecho, y en Dios se halla el 
origen de todos los derechos; el poder es un motor moral, 
y Dios es la causa universal de todas las especies de movi-
miento; el poder se endereza a un elevado fin, y Dios es 
el fin de todas las criaturas y su providencia lo ordena y 
dirige todo en suavida y eficacia»1 7 5. 
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Esta opinión encuentra su fundamento en el aserto de que 
todos los seres finitos dimanan del Ser infinito. Sin embargo no 
todo poder es un ser. N o basta cualquier poder físico. La opinión 
de Rousseau: «la pistola del ladrón también es un poder» prescinde 
de las fundamentales condiciones que el poder debe cumplir, a 
saer: de ser moral y legítimo. El poder que carece de estas cualida-
des no puede ser considerado como ser. 
El otro argumento se basa en la naturaleza del hombre que 
está destinado a vivir en la sociedad. Su vida en comunión con los 
demás surge como el fin querido por Dios. Resulta de eso que 
también la existencia de los medios que condicionan el fin deben 
ser abarcada por la voluntad divina. De ese modo el poder civil 
surge como una garantía del orden y de la justicia en la socie-
dad 1 7 6 . En otro lugar Balmes basa más explícitamente el poder en 
el derecho natural y lo presenta como un a condición indispensa-
ble para la vida de los hombres en la sociedad 1 7 7. Así pues, el 
origen divino del poder, o como es llamado en otros lugares, el 
derecho divino, halla su cumplimiento en el derecho natural que 
rige la sociedad y, en la misma naturaleza del hombre 1 7 8 . Queda 
con esto mostrado cómo el derecho divino confirma y sanciona el 
derecho natural 1 7 9. 
El tercer argumento parte de las prerrogativas del poder; es 
dicir, más exactamente, del derecho de vida y muerte. Balmes sos-
tiene que este atributo del poder sólo puede haber provenido de 
Dios. El hombre, pues, no puede disponer de su vida ni de la vida 
de los demás. El consentimiento de todos los miembros de la so-
ciedad con respecto a fundar las leyes en las que se señalara la pe-
na de muerte a ciertas acciones sería radicalmente nulo, porque re-
sultaría de los nulos actos particulares. 
El filósofo vicense añade que se suele fundar también el de-
recho de vida y muerte en el derecho natural de defensa que tiene 
la sociedad. Tal posiblidad se suele motivar con la misma razón 
con la cual un individuo puede quitar la vida a otro en defensa 
propia. Este derecho parece ser todavía más significativo para la 
sociedad porque no se refiere sólo a una persona, sino a una reu-
nión de individuos. Balmes no niega este derecho de defensa. La 
sociedad tiene el derecho indisputable de resistir a la amenaza por 
parte de otra sociedad o individuo hasta ejecutar la muerte. Sin 
embargo, el mismo derecho no explica su origen. La sociedad que 
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quita la vida a su miembro, no lo hace sólo en mombre de su de-
fensa. El juez, pronunciando el veredicto con ese motivo, sería en-
tonces sólo un instrumento de la fuerza. Mientras que el acto de 
señalar la pena de muerte incluye la referencia a la moralidad de 
las acciones, el hombre a través de este acto administra únicamen-
te la justicia. Tanto la moralidad como la justica son realidades ob-
jetivas, independientes del hombre y de la sociedad, y en definiti-
va, encuentran su fundamento en Dios 1 8 0 . 
Aparte de los argumentos positivos acerca del origen divino 
de poder civil, Balmes presenta las razones en forma negativa afir-
mando que su origen no puede hallarse ni en el pacto entre los 
hombres, ni en la autoridad patria. La doctrina que busca el ori-
gen del poder en la voluntad de los hombres supone un consenti-
miento de todos los individuos en renunciar a una parte de su li-
bertad para poder disfrutar de los benenficios que les brinda la 
sociedad 1 8 1. En opinión de Balmes, el pacto de todos los miem-
bros de la sociedad es insuficiente para legitimar el poder y sus fa-
cultades. En primer lugar, nota que el pacto explícito no ha existi-
do jamás; y que aun cuando se lo supone en la formación de una 
sociedad reducida, no ha podido obtener el consentimiento de to-
dos los individuos. Si los jefes de las familias fueran los únicos que 
hubieran tomado parte en la convención, entonces quedarían las 
reclamaciones de los que dependían de ellos. Se pregunta pues Bal-
mes: ¿Con qué derecho los padres pactaban en representación de 
toda su familia?» Incluso la afirmación difícil para demostrar que 
la voluntad de todos se suponía de modo implícito en la voluntad 
del jefe, no soluciona la cuestión. El correr de los tiempos y el 
cambio de las generaciones exigiría que el pacto se consultara con-
tinuamente con la voluntad de todos. La razón y la historia —con-
cluye Balmes— enseñan que las sociedades no se han formada nun-
ca de esta manera; la experiencia nos dice que las actuales no se 
conservan ni se gobiernan por semejante principio 1 8 2. 
La teoría que basa la existencia del poder en la potestad pa-
tria, parte del supuesto de que el poder es resultado de la transfor-
mación del poder doméstico, patriarcal. Como afirma Portús, esta 
opinión filosófica no se opone a los principios católicos 1 8 3 si se 
añade que el poder doméstico tiene origen divino. Sin embargo, al 
prescindir de eso, Balmes indica, a pesar de ciertas analogías, la 
gran diferencia entre el orden doméstico y el social, en sus distin-
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tos objetos y reglas. Advierte también, que dicha teoría no posee 
los motivos que la justificarían184. 
El origen divino del poder es una verdad de fe. La cuestión 
indeterminada dogmáticamente es —nota Balmes— si Dios comuni-
ca este poder mediata o inmediatamente1 8 5. En el primer caso: 
«Cuando se hace la designación de las personas que han 
de ejercer esta potestad, la sociedad no sólo designa, es de-
cir, pone la condición para la comunicación del poder, si-
no que ella lo comunica realmente, habiéndolo a su vez 
recibido del mismo Dios». 
En el segundo caso: 
«La sociedad no hace más que designar; y mediante este 
acto, Dios comunica el poder a la persona designada»1 8 6. 
La diferencia entre ambas soluciones resulta de la exisencia o 
no existencia de un intermediario del poder 1 8 6 . En el panorama 
teológico, Balmes presenta varias opiniones significativas cuyos 
autores avalan por comunicación mediata. De su análisis resulta 
que a este grupo pertenecen los teólogos tan conocidos como san-
to Tomás, Belarmino, Suárez, Domingo de Soto, y otros más re-
cientes, san Alfonso, Gotti, Concina, Billuart y Martínez Ma-
rina 1 8 8. 
Según Balmes, desde el punto de vista de la teología católica 
tanto la fórmula de la comunicación inmediata como la de la co-
municación mediata conducen a los mismos resultados. Al partir 
de la santidad del origen, ambas ponen los mismos derechos y de-
beres por parte del poder y por parte de los subditos 1 8 9. Los em-
brollos empiezan en el momento del choque con el protestantismo 
que, en sus principios, al intentar destruir el poder eclesiástico ten-
día a poner de relieve la potestad civil. En efecto, los partidiarios 
del protestantismo utilizaban en su argumentación la doctrina de 
que el poder de los reyes viene inmediatamente de Dios. De este 
modo igualaban el poder civil con el espiritual, en particular con 
el poder del Papa. Esta doctrina tenía mucha importancia también 
para la misma posición del rey y su inclinación al despotismo, 
porque mantenía que el establecimiento de su potestad y la deter-
minación de su forma no dependían de la sociedad, sino directa-
mente de Dios 1 9 0 . Con esta razón, Balmes subraya las opiniones 
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de los teólogos católicos acerca de la comunicación mediata del 
poder civil, y él mismo se inclina a esta solución 1 9 1. 
Hay que añadir que Balmes menciona dos argumentos que 
permiten extraer otras diferencias entre el poder civil y papal. Sin 
embargo su presentación no es necesaria aquí. Las conclusiones 
que Balmes saca de su análisis son las siguientes: al proclamar el 
origen divino del poder, la Iglesia católica no diviniza a los que 
lo ejecutan, ni determina su forma. Al contrario la basa su ense-
ñanza en el derecho natural en virtud del cual es la misma socie-
dad la que concreta el tipo de gobierno y elige a los que lo com-
ponen 1 9 2. 
Forma de poder. A pesar de esta afirmación principal, Balmes 
desarrolla su opinión en esta cuestión. En nuestro entender, el te-
ma de la forma del poder es el que sufrió más evolución en su 
producción literaria. Hay unos artículos que la estudian con mu-
cha profundidad. El más reciente es el de J . I. Saranyana 1 9 3 que 
cita las opiniones de los autores antecedentes 1 9 4 y expone sus 
propias ideas. Saranyana indica dos polos de la mencionada evolu-
ción: el cuarto volumen de El protestantismo... publicado al princi-
pio de 1844 y el Pío IX de 1847. 
En El protestantismo..., el problema está planteado en el con-
texto de la filosofía social de Lamennais. Balmes indica en ella el 
principio fundamental: la igualdad de naturaleza en todos los hom-
bres. Partiendo de ella se desarrollan como consecuencia las si-
guientes tesis: 
« 1 . a , igualdad de derechos, comprendieron en ellos los po-
líticos; 2 . a , injusticia de toda organización social y política 
en que no existe esta completa igualdad, como se verifica 
en Europa y en todo universo; 3. a , conveniencia y legiti-
midad de la insurreción para destruir los gobiernos y cam-
biar la organización social; 4 . a , término del progreso del 
linaje humano: la abolición de todo gobierno» 1 9 5. 
En la discusión de las cuatro tesis menesianas, escribe Saran-
yana, Balmes va a ser implacable y sólo va a salvar, con muchas 
matizaciones, la tercera de ellas. Sin embargo, nos interesa ahora, 
ante todo, la primera que trata acerca de la libertad personal: 
«Para este Balmes de primera hora, no sólo era posible, si-
no conveniente, distinguir y separar la 'libertad civil' de 
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la 'libertad política'. Por consiguiente, incluso bajo una 
monarquía absoluta podrá haber libertad, entendida como 
libertad civil, aunque faltase la libertad. Piensa el 'joven 
Balmes' que la estrica libertad política exigiría, como pre-
supuesto necesario, la igualdad de derechos políticos. Y es-
to, supuesta la utilidad y legitimidad de la jerarquía, le pa-
recía imposible y condenable (...) una forma de gobierno 
totalmente liberal, en el sentido de 'cada hombre, un vo-
to', constituía una utopía peligrosa, por ser contraria a to-
da razón juiciosa y contrastar con la legitimidad de la es-
tratificación social» 1 % . 
En el Pío IX escrito cuatro años más tarde encontramos una 
opinión totalmente distinta. Pero distintas son también las circuns-
tancias que la causan. Para situar este último opúsculo de Balmes 
en el contexto adecuado, es preciso tener en cuenta los aconteci-
mientos ocurridos en los Estados Pontificios tras la muerte del Pa-
pa Gregorio XVI y la elección de su sucesor Pío IX. El nuevo Pa-
pa, como recordaremos 1 9 7, emprende una serie de reformas. Entre 
otras, otorga a los laicos participación en la administración pública 
y crea dos cámaras, una de ellas elegida por sufragio popularm. De 
este modo, afirmada por Balmes como utopía, la unión de la liber-
tad civil con la libertd política encuentra su realización tímida. 
El Pío IX como defensa del nuevo rumbo de Roma, incluye 
unos argumentos que tienden a justificar las mencionadas reformas 
democráticas. Así pues, Balmes parte de la razón de tenor táctico. 
Las reforma, según él, previenen la revolución: 
¿Cual es la empresa? Conceder a la época lo justo y con-
veniente, negándole lo injusto y dañoso; mejorar la condi-
ción de los pueblos, sin precipitarlos en la anarquía; pre-
venir la revolución por medio de la reforma, quitándole 
a la impiedad motivos, ya que no es dable impedir que 
tome pretextos; privar de fuerza sus declamaciones, ha-
ciéndolas huecas por la absoluta falta de la razón» 1 9 9 . 
Pero Balmes va más allá de los que supone una estrategia 
preventiva y expresa su convicción de que los cambios históricos 
de las últimas décadas son irreversibles. Esto no significa, sin em-
bargo, el fin para la religión que encuentra las condiciones oportu-
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ñas para su desarrollo también en los estados formados sobre las 
ideas liberales: 
«Por ese espíritu de libertad que invade el mundo civiliza-
do y se dilata por todas partes como un río que se des-
borda, ¿hemos de temer que parezca la religión? N o . La 
alianza del altar y del trono absoluto podía ser necesaria 
al trono, pero no al altar. En los Estados Unidos la reli-
gión progresa bajo formas republicanas; en la Gran Breta-
ña ha hecho increíbles adelantos a proporción que se ha 
desenvuelto la libertad (...) 2 0 0. N o se alcanza por qué se 
han de atribuir todos los males de la religión a las formas 
representativas (...) 2 0 1. La democracia es funesta cuando 
está falta de religión y de moral; pero es todavía más te-
mible que la anarquía un monarqua absoluto cuyo gobier-
no adolezca del mismo vicio. La incrdulidad sabe muy 
bien servir a los reyes absolutos y tomarlos por instru-
mento. Las formas nada le importan» 2 0 2 . 
El filósofo aunque él mismo era conocido como simpatizante 
de la monarquía sabe distinguir entre lo esencial para la Iglesia: su 
misión; y lo que es pasajero y cambiable: el orden político del Es-
tado 2 0 3 . 
Ahora bien, conviene explicar el motivo de la evolución en 
el pensamiento balmesiano. El mismo autor confiesa con sencillez 
que las reformas del Pontífice son mayores de lo que se hubiera 
atrevido a esperar 2 0 4. N o es pues él quien lleva la iniciativa en la 
búsqueda de las nuevas soluciones, sino que desde el principio está 
impulsado por la actitud de la Santa Sede. Su intelecto, no obstan-
te, no se limita al mero apoyo del Papa. Balmes realmente desa-
rrolla en Pío IX sus propias convicciones2 0 5 a las que llega a tra-
vés de una observación perspicaz de los sucesos en la escena 
europea y mediante los contactos con los católicos liberales de 
Francia y Bélgica 2 0 6. Esta apertura intelectual unida con el opti-
mismo ante la historia que caracterizan su personalidad surgen co-
mo una base de la nueva elaboración del planteamiento sobre las 
formas del poder 2 0 7 . Lo atestiguan el estilo pleno de entusiasmo, 
en que está escrito Pío IX, y también el mismo autor que en el 
contexto de su crítica total, antes de su muerte, repetía frecuente-
mente: si mil veces hubiera de escribir esta opúsculo, otras tantas 
lo haría sin variar una tilde 2 0 8 . 
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Facultades del poder. Balmes considera la doctrina de santo 
Tomás acerca de las facultades del poder como representativa para 
toda la teología católica. Ella, nota, dirigía las opiniones de los 
teólogos por espacio de muchos siglos. Por lo tanto, la obra del 
Aquinate De Regimine Principum está en el centro de su exposi-
ción. 
El poder civil sobre la sociedad por medio de la ley. Y la 
ley, según santo Tomás es: «una disposición de la razón, endereza-
da al bien común, y promulgada por aquél que tiene el cuidado 
de la comunidad». El teólogo catalán analizará esta definición muy 
detenidamente en la expresión: disposición de la razón, especialmen-
te infiriendo, de ella que el fundamento de toda ley es su confor-
midad con la razón. La legitimidad del poder no tiene pues su 
raíz en la voluntad, sino en la razón. N o significa esto la exclu-
sión total de la voluntad; por el contrario es ella la que condicio-
na la existencia de la ley, puesto que los actos de la pura razón 
quedan en la dimensión del pensamiento. Sin embargo, la voluntad 
surge sólo como consecuencia y cumplimiento de la razón. El des-
potismo, la tiranía son una contradicción de este principio. En es-
ta forma de poder, la razón está sustituida por el dominio de la 
voluntad. 
En consecuencia, la obligación de obedecer a la ley no radica 
en la voluntad del otro hombre, sino en la razón. Al seguir a san-
to Tomás, Balmes profundiza en el sentido de la noción de razón, 
advirtiendo que la ley justa se deriva, no precisamente de la razón 
humana, sino la ley eterna, divian, de la misma razón de Dios 2 0 9 . 
El siguiente elemento de la definición del Aquinate con res-
pecto a la ley se refiere al fin de poder: enderezada al bien común. 
En la Filosofía Elemental encontramos el texto que parece determi-
nar de modo más completo el bien común que vine a ser la per-
fección de la sociedad, consistente en la organización más a apro-
pósito para el desarrollo simultáneo y armónico de todas las 
facultades del mayor número posible de personas. Como se ve, las 
palabras citadas están en sintonía con la definición de cultura; y, 
en efecto, el bien común y el fin de la cultura enfocan en sí, el 
mismo contenido 2 1 0. El bien común pone el poder al servicio de 
la sociedad 2 1 1. 
Resistencia al poder. También en el planteamiento de la cues-
tión sobre la resistencia al poder civil, Balmes parte de la doctrina 
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de santo Tomás. Tras citar la Summa Theologica con respecto a la 
resistencia a la ley, saca unas conclusiones de las que resulta que 
no se debe obedecer a la potestad cuando manda cosas contrarias 
a la ley divina; y que las leyes injustas no obligan en el fuero de 
la conciencia. Luego determina los motivos que hacen a las leyes 
injustas: cuando éstas son contrarias o no se dirigen al bien común; 
cuando el legislador excede sus facultades; y cuando, aunque dirigi-
das al bien común y emanadas de la autoridad competente, legíti-
ma, no incluyen la debida equidad; por ejemplo, si se reparten de-
sigualmente las cargas públicas. Estos principios que justifican la 
resistencia al poder están complementados por este otro, a saber: 
el Aquinate admite una situación en la que pueda aparecer la nece-
sidad de obedecer a las leyes injustas por razones de prudencia 2 1 2. 
Atendiendo a la doctrina tomista, Balmes examina la cues-
tión de modo más exacto, al enfocar su atención alrededor de dos 
temas: la resistencia al poder ilegítimo. Señala que el gobierno ile-
gítimo no puede adquirir la legalidad por el solo hecho de su exis-
tencia, y por lo tanto, exigir la obediencia. El mero hecho no crea 
derecho. Tal opinión es contraria a la sana razón y nunca fue en-
señada por la Iglesia 2 1 3. El teólogo catalán refuta el argumento de 
que la Sagrada Escritura prescribe la obediencia a cualquier potes-
tad, sin hacer distinción. Si ella trata de la potestad se refiere a 
la que es legítima. La otra, que carece de esta cualidad, se reduce 
a la fuerza y es resultado de la usurpación. Y aunque tal poder 
aparece en la Biblia como un instrumento de la Providencia, el 
azote de Dios, sin embargo esto no justifica aún su legalidad. Reco-
mendada en las páginas de la Sagrada Escritura la obediencia de 
los esclavos cristianos a sus dueños ést, sin embargo, deriva del 
convencimiento de que el dominio de estos últimos fue legal a la 
luz de la legislación y costumbres vigentes en aquella época. En 
el caso de los esclavos cristianos que perdieron su libertad injusta-
mente, su obediencia tuvo que resultar de la prudencia para evitar 
perturbación y escándalos2 1 4. 
La prudencia se hace también un motivo para Balmes en la 
polémica con los que perciben en la conducta de los primeros cris-
tianos la obediencia a las autoridades sin examinar su legitimidad. 
Según esta opinión, los fieles respetaban siempre el poder estableci-
do, y en la situación de su caída se sometían sin murmurar al nue-
vo que se apoderaba del Imperio Romano. 
472 T A D E U S Z DZIDEK 
Antes de referirse directamente a este argumento, nuestro autor 
asienta el principio teológico de la posibilidad de sublevación con-
tra la autoridad usurpadora. Este principio se basa en las si guien-
tes condiciones: certeza de la ilegitimidad del poder dominado, po-
sibilidad y voluntad de establecer la potestad legítima, y disposición 
de los medios eficaces215 Balmes las yuxtapone con la situación his-
tórica de Roma antigua. En efecto, afirma que los cristianos no dis-
ponían de los medios que permitían cumplir estas condiciones 2 1 6. 
El segundo tema, ya anunciado más arriba es la resistencia 
al poder legítimo. Se trata del caso extremo: cuando el poder abu-
sa escandalosamente, de sus facultades y, al extenderse más allá de 
los límites debidos, se transforma en tiranía. Balmes parte de la 
distinción en la teología católica entre lo que está definido dogmá-
ticamente y lo que pertenece a la esfera de las opiniones. Como 
dogma cita la sentencia del Concilio de Constanza que condena 
como herética la siguiente opinión: 
«Cualquier vasallo o subdito puede y debe lícita y merito-
riamente matar a un tirano cualquiera, hasta valiéndose de 
ocultas asechanzas o astutos halagos o adulaciones, no obs-
tante cualquier juramento o pacto hecho con él, sin espe-
rar la sentencia o el mandato de ningún juez» 2 1 7 . 
Al analizar estas palabras, el teólogo catalán acentúa que el 
Concilio se refiere a un caso muy concreto, pues habla, de la 
muerte dada al tirano por un particular cualquiera. Y él mismo 
añade que las insurrecciones no siempre están hechas por un sim-
ple particular, ni todas tienden a matar al tirano. En efecto: 
«Lo que se hace con esta doctrina es cerrar la puerta al 
asesinato, poniendo un dique a un innúmero de males que 
inundarían la sociedad una vez establecido que cualquiera 
puede por su autoridad propia dar muerte al gobernante 
supremo» 2 1 8 . 
Fuera del caso determinado por el Concilio, la cuestión de 
la resistencia a la autoridad legítima, puede ser, y es, según Bal-
mes, objeto de las opiniones teológicas. Nuestro autor reconoce la 
diversidad de los juicios en este punto; sin embargo, subraya que 
los teólogos de gran autoridad tales como santo Tomás, Belarmino 
o Suárez declaran en los extremos gravísimos la resistencia como 
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lícita. Pasa así cuando las facultades se extralimitan y los mandatos 
son más bien violencia que leyes. El acto de la oposición al poder 
no se puede basar en el juicio subjetivo de las personas que lo rea-
lizan, sino tiene que derivar de las premisas objetivas; es decir, de 
los principios de razón, de moral, de justicia y de religión. Balmes 
considera esta planteamiento de la cuestión de la resistencia al po-
der legítimo como una opinión centrada y prudente; y, rechaza, 
a la vez, las afirmaciones extremas de los teólogos que sostienen 
de una parte la imposibilidad absoluta de la resistencia (el caso de 
Bossuet), y de otra la admisión de tantos motivos que permitieran 
tal resistencia que significaría, en la práctica, la aceptación de los 
medios revolucionarios (el caso de Lamennais) 2 1 9. 
2. Balance histórico 
Como anuncia el título, se cambia ahora la dimensión de 
nuestra exposición. El análisis teológico lo va a completar el estu-
dio histórico, cuyo objeto central es el período precedente, la rup-
tura religiosa y el siglo XVI. Balmes examina primero las formas 
políticas establecidas y desarrolladas en Europa bajo la influencia 
de la Iglesia: monarquía, aristocracia y democracia; luego observa 
sus significativas transformaciones producidas a consecuencia de la 
aparición del protestantismo. 
Parte de la monarquía. Al caracterizar el tipo de mentalidad 
de aquella época, afirma que el saber se identifica entonces con la 
erudición con una inclinación a reproducir, pero sin crear algo nue-
vo. A esta corriente espiritual se debe también la idea de la mo-
narquía en la sociedad medieval. Su cuadro lo componían los reyes 
del pueblo judío y los emperadores de Roma. Los datos se sacaban 
de dos fuentes: de la Biblia con su descripción de la vida política 
de los israelitas y de los códigos romanos 2 2 0 . A pesar de las mo-
dificaciones causadas por la variedad de circunstancias, Balmes opi-
na que se puede determinar de modo general la monarquía como: 
«El mando supremo de la sociedad puesto en manos de un 
solo hombre, obligado, empero, a ejercerlo conforme a ra-
zón y a justicia». 
Al desarrollar esta definición, su autor pone de relieve el he-
cho de que la misma concepción de monarquía no incluía en sí 
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la idea de despotismo. La realización del poder no dependía sólo 
de la mera voluntad del monarca, sino que tenía que realizar las 
leyes y ser conforme con la razón y justicia. Esta sintonía entre 
el sujeto del poder con la ley fue resultado del cristianismo que, 
por un lado, proclamaba la limitación de las facultades de la auto-
ridad mediante la ley; y, por otro, comunicó un profundo senti-
miento de la dignidad humana, manifestado luego en la actitud de 
los vasallos ante los eventuales intentos del monarca de reducirles 
a elementos totalmente subditos a su voluntad 2 2 1. 
En opinión de Balmes la monarquía se presentaba a princi-
pios del siglo XVI como solución de las cuestiones de naturaleza 
política. Su necesidad, existencia, y también su preponderancia so-
bre la aristocracia y democracia estaban fuera de las discusiones. La 
posición fuerte del poder real la condicionó el mismo correr de los 
acontecimientos que, tras los trastornos, encontró en ella la garan-
tía de la estabilidad social. Luego contribuyó la organización de la 
sociedad que, como efecto de las transformaciones significativas, se 
hizo más compuesta y complicada, al dominar sobre los procesos 
sociales y equilibrar los intereses de los individuos y de las clases. 
La Iglesia, al ser favorable a toda autoridad legítima, apoyaba la mo-
narquía. Esta actitud aseguraba a las sociedades la firmeza del po-
der, sin trastornos ni violencias fruto de la lucha por conseguirlo. 
La enseñanza teológica formuló el principio según el cual no es el 
monarca quien manda, sino la ley. A pesar de las excepciones, en 
la cultura de aquella época este principio era respetado 2 2 2. 
La aristocracia —he aquí la segunda forma política en la so-
ciedad de la época analizada— estaba compuesta por dos clases: los 
nobles y el clero. Lo que les unía era la riqueza y el poder sobre 
el pueblo. Hacían, sin embargo, unas diferencias notables entre 
ambas clases. La influencia y grandeza de la primera estribaba en 
un hecho tan pasajero como la organización social de aquellos 
tiempos. La certeza de esta opinón explica las siguientes transfor-
maciones sociales, cuando la nobleza será sustituida por la clase 
emergida como consecuencia del desarrollo de la industria y el co-
mercio. Sobre otro fundamento se basaba la posición del clero 
que, aparte de los medios materiales, disponía, ante todo, de los 
medios morales. La religión era el origen de su importancia. Al 
apoyarse en la autoridad de la religión, el clero ejecutaba el papel 
de una clase intermedia entre el monarca y el pueblo 2 2 3 . 
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La tercera forma del poder distinguida por Balmes es la de-
mocracia entendida, de modo muy general, como la libertad civil 
del pueblo, y su participación legítima en los asuntos de gobier-
no 2 2 4 . La situación social en la Europa de los tiempos anteriores 
al siglo XVI no era favorable a la democracia: «ahogada por tantos 
poderes como encontraba establecidos, escasa todavía de los me-
dios que con el paso del tiempo le granjearon ascendiente, era 
muy natural que cuantos pensaban en gobierno la divisasen ape-
nas» 2 2 5 . Sin embargo, se pueden indicar ciertas formas democráti-
cas que funcionaban entonces bajo diversos nombres como: cortes, 
estados generales, parlamentarios, dietas, fueros, municipalidades, 
etc. Su estado más desarrollado, Balmes lo divisa en las repúblicas 
de Italia, al añadir que precisamente ellas se hallaban en la vecin-
dad directa y bajo la influencia de los Papas. Este hecho, en su 
opinión, es otro argumento contra la afirmación de la afinidad de 
la Iglesia católica con el despotismo 2 2 6. 
Al contrario, el filósofo vicense afirma que el cimiento de 
las próximas formas democráticas lo puso el cristianismo. En 
la dimensión de ideas, la Iglesia descubrió al hombre su propia 
dignidad; al proclamar los principios de la moralidad y de la justi-
cia le dio el conocimiento de las verdaderas prerrogativas del po-
der del cual era subdito. En la dimensión de hechos, a través de 
los concilios y sínodos la Iglesia marcaba a la sociedad laica el ca-
mino hacia las formas más representativas de ejercer la autoridad. 
Ella misma nunca se hizo una casta que hubiera significado su ce-
rramiento ante las clases más bajas y el fin de su acción regenera-
dora. Esta última idea, Balmes la recoge de Guizot. 
Según el historiador francés, el término casta abarca dos ele-
mentos: la sucesión y la herencia. Si se estudia la historia de Egip-
to o de la India, se observa en ellas la existencia de la casta esen-
cialmente hereditaria en la que el poder y el estado se transmiten 
de padres a hijos, es decir, en un sistema cerrado. Todo lo contra-
rio sucedía en la Iglesia gracias al celibato del clero y a la admi-
sión igual de los hombres de todas condiciones a los cargos y dig-
nidades eclesiásticas. En este sentido la Iglesia era única que 
proclamaba la igualdad. Estos dos principios causaron, en opinión 
de Balmes, que la Iglesia no se transformara en una casta, lo que 
la hubiera unido con la casta de los nobles por los vínculos de fa-
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milia y de interés común, y hubiera hecho de ella un obstáculo 
al ulterior desarrollo de la clase popular 2 2 7 . 
He aquí el balance histórico de la influencia del cristianismo 
o, más exactamente, de la Iglesia en el desenvolvimiento de las for-
mas políticas hasta la ruptura religiosa del siglo XVI. La aparición 
del protestantismo da el principio de otra época en la cual Balmes 
observa cambios significativos en el orden político. N o obstante, 
¿eran estos cambios favorables para las formas políticas tendentes 
hacia la libertad de la generalidad del pueblo? Esta es la pregunta 
que marca la siguiente cuestión. 
Al buscar las raíces de la actitud de los protestantes, Balmes 
las encuentra en las ideas de Lutero, quien «en su obra De libértate 
christiana, esparcía la semilla de interminables disturbios con su in-
sensata doctrina de que el cristianismo no era subdito de nadie. 
En vano buscó el refugio de decir que él no hablaba de los magis-
trados ni de las leyes civiles» 2 2 8 . En consecuencia, la negación de 
cualquier autoridad se hizo, según Balmes, el principio fundamen-
tal del protestantismo que produjo la ola de los disturbios y levan-
tamientos populares. Según la ley de la sociedad, la anarquía con-
duce al despotismo. A este estado llevó a la sociedad el instinto 
de conservación. Esta fue su reacción natural 2 2 9. 
A la completa victoria de la monarquía absoluta contribuyó 
también el quebrantamiento del poder del clero que hasta entonces 
guardaba un cierto equilibrio entre la monarquía y el pueblo. Este 
fenómeno afectó no sólo a los países donde el protestantismo llegó 
a establecerse, sino también allí donde no pudo introducirse ofi-
cialmente, debido a la popularización de las ideas que no estaban 
en abierta oposición con la fe católica. Y así también, el clero de 
los países fieles a Roma se quedaron sin el apoyo de la influencia 
política del Papa 2 3 0 . 
Al observar el mapa de la época tras la aparición del protes-
tantismo, Balmes advierte que las tendencias más centralistas en 
materia política nacieron en los países donde la anarquía hizo más 
estragos 2 3 1. He aquí esbozada por él imagen de Europa: 
«En Inglaterra, desde Enrique VIII, prevaleció no diré la 
monarquía, sino un despotismo tan duro que no bastaban 
a ocultar su destemplanza las vanas apariencias de formas 
impotentes. En Francia, después de la guerra de los hugo-
notes, se presenta el poder real más fuerte que nunca; en 
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Suecia se entroniza Gustavo, y desde su tiempo los re-
yes ejercen un poder casi sin límites; en Dinamarca con-
tinúa y se fortalece la monarquía; en Alemania se crea 
el reino de Prusia, y prevalecen en general en las otras 
partes las formas absolutas; en Austria se levanta el im-
perio de Carlos V con todo su poderío y esplendor; en 
Italia van desapareciendo las pequeñas repúblicas y van en-
trando los pueblos, con este o aquel título, bajo el do-
minio de los príncipes; y en España caen en desuso las 
antiguas Cortes de Castilla, Aragón, Valencia y Cata-
luña» 2 3 2 . 
Las tendencias absolutistas afectaron también a las relaciones 
entre el poder temporal y el poder espiritual. En la coexistencia 
de ambas antes de la ruptura religiosa Balmes pone de relieve su 
separación, siendo resultado en su opinión de la actitud de la Igle-
sia que, al guardar la independencia de su poder religioso, indicó 
la verdad de que el poder civil no posee facultades ilimitadas y 
que hay objetos fuera de su alcance. El protestantismo rompió esta 
separación, primero destruyendo cualquier autoridad eclesiástica y 
luego dejando el poder espiritual en manos del monarca. Este he-
cho —concluye el filósofo vicense— significó el retroceso a la civi-
lización pagana, donde se hallaban reunidos el cetro y el pontifi-
cado 2 3 3 . 
Las convulsiones de las ideas políticas causadas por el protes-
tantismo no se terminaron. Para indicarlo, Balmes pasa en su aná-
lisis al siglo XVIII en el que el absolutismo de la monarquía en-
contró una objeción decidida. La reflejan las opiniones sobre la 
necesidad de abolición o limitación del poder real como institu-
ción hostil al pueblo; o la doctrina, mencionada ya más arriba, y 
expuesta en su forma extrema por Rousseau, según la que el ori-
gen del poder y de la ley se basa en la voluntad de los miembros 
de la sociedad. El filósofo de Vich yuxtapone luego estas ideas con 
las de su época. Tras un siglo, las concepciones del poder van en 
dirección opuesta: la ley no ha de ser la expresión de la voluntad, 
sino de la razón; y la monarquía está considerada como una verda-
dera necesidad para las grandes naciones europeas. La experiencia 
de unos siglos, causada por el protestantismo, afirma Balmes, hizo 
volver a Europa a las opiniones teológicas del tiempo de la ruptu-
ra religiosa2 3 4. 
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En el pensamiento balmesiano se pueden distinguir tres hilos 
principales. En el primero se trata de demostrar que la tan menos-
preciada doctrina de la Iglesia acerca del poder no se opone a las 
reglas racionales. Al contrario, proclamada por ella, la ley divina 
es fundamento que condiciona la racionalidad de la ley humana. 
La doctrina sobre el origen del poder, sus facultades y las condi-
ciones de la resistencia ante la autoridad se caracteriza por la cohe-
rencia lógica en la dimensión teorética, afirmada en la dimensión 
práctica a través de la experiencia de la historia. El segundo hilo 
se refiere a la aportación de la Iglesia católica en la cultura políti-
ca. En este contexto, Balmes destaca de modo muy acertado la en-
señanza eclesiástica que basó el poder en los principios de la ley, 
al determinar a su luz los deberes de los que gobiernan y de los 
que están gobernados. El tercer hilo abarca las consecuencias surgi-
das de la aparición del protestantismo. Así pues se verifica e inten-
ta exponer la falsedad de la opinión sobre la significación decisiva 
de la reforma protestante en el desarrollo de las formas democráti-
cas del poder en la sociedad europea. 
De las consideraciones hechas por Balmes surge una cuestión 
teológica a la cual vale la pena dedicar ahora nuestra atención. Se 
trata de la relación entre el poder temporal y espiritual. De una 
parte existe en el pensamiento balmesiano la necesidad clara de la 
separación entre el poder civil y espiritual. Sin embargo, se nota 
claramente que se pone de relieve esta distinción a fin de asegurar 
la autonomía de la autoridad religiosa. Es el poder temporal el que 
está separado del espiritual, y no al revés. De otra parte el teólogo 
vicense considera como necesario el enlace entre ambos poderes. 
Hay que citar aquí el contexto que lo ilustra de modo clásico: 
«Si las formas de libertad política habían de arraigarse y 
perfeccionarse, era necesario que no salieran prematura-
mente de la atmósfera en que habían nacido; y, toda vez 
que en esa atmósfera había el elemento monárquico, el 
aristocrático y el democrático, todos fecundizados y dirigi-
dos por la religión católica, toda vez que bajo la influen-
cia de la misma empezaban a combinarse suavemente, era 
menester no separar la política de la religión; y, lejos de 
mirar al clero cual si fuera un elemento dañino, importa-
ba considerarle como un mediador entre todas las clases y 
poderes, que templara el calor de las luchas, pusiera coto 
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a las demasías y no permitiera el prevalecimiento exclusi-
vo ni del monarca, ni de los grandes, ni del pueblo» 2 3 5 . 
Aunque estas palabras están extraídas del contexto, no obs-
tante son comprensibles tras todo el análisis hecho más arriba. Re-
sulta de ellas que Balmes insiste en el doble papel político de la 
Iglesia: uno indirecto mediante su formación religiosa de la socie-
dad; y, el otro directo ejecutado por el clero considerado como 
fuerza política. Lo que no está claro es si la influencia directa de 
la Iglesia ha de ser permanente o sólo condicionada a las circuns-
tancias históricas. 
B. orden intelectual 
Esta parte de la reflexión de Balmes fue causada por la obje-
ción de los protestantes, la cual revelaba el principio de la teología 
católica sobre la sujeción del entendimiento a la autoridad eclesiás-
tica en materia de fe. Mediante este principio se presentaba a la 
Iglesia católica como un efecto, tal concepto del papel de la Igleisa 
tuvo que provocar la conclusión de que la fe del planteamiento ca-
tólico y la ciencia son dos realidades mutuamente opuestas. A la 
vez, los críticos de la Iglesia percibían en la aparición del protes-
tantismo el momento decisivo para el progreso de la cultura euro-
pea en el orden intelecutal. Su significación, según ellos, se marcó 
en abrir el camino para la libertad del pensamiento humano 2 3 6 . De 
la polémica que Balmes emprende con esta opinión, vamos a pre-
sentar su parte teológico-filosófica, omitiendo la argumentación his-
tórica, demasiado superficial y, por lo tanto, menos interesante. 
Su opinión acerca de la relación entre la fe y la ciencia, Bal-
mes presenta ya, aunque de modo muy general, en La religión de-
mostrada al alcance de los niños del año 1841. lo que distingue am-
bas realidades es, según él, el objeto de su interés; 
«La fe versa sobre objetos que el hombre no puede com-
prender con luz de la razón; por manera que, si trata de 
examinar con las fuerza de su entendimiento los augustos 
misterios que le enseña la fe, queda deslumhrado y obscu-
recido. Las ciencias humanas tienen por objeto aquellas 
cosas que nuestra razón puede alcanzar» 2 3 7. 
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Si se lee con atención este texto, se puede percibir que el 
autor no trata directamente sobre los objetos de la fe y de la cien-
cia como tales, sino que más bien se refiere a las fuentes del cono-
cimiento que conducen a ellos. En el caso de la ciencia, la fuente 
es la razón; en cambio en el caso de la fe, la Revelación. 
Después de esta distinción, se señala la función complementa-
ria que une las realidades analizadas. Las dos, pues, son una luz 
concedida por Dios al entendimiento del hombre. Por un lado, la 
ciencia suministra al hombre las razones para manifestar cuan fun-
dada es su fe. Por otro, la fe enriquece, de modo decisivo, la cien-
cia con respecto a las cuestiones más elevadas, sobre Dios, el hom-
bre y la moral 2 3 8 . La expresión: las cuestiones más elevadas no 
está determinada exactamente; por lo tanto, el dilema de la distin-
ción entre el objeto de la ciencia y de la fe se queda, otra vez, 
sin solución satisfactoria. 
En el último, tercer volumen de El protestantismo... publica-
do tres años más tarde que La religión demostrada..., encontramos 
el nuevo planteamiento, más desarrollado del problema: la fe y la 
ciencia. Vale la pena partir de la cita que se puede entender como 
tesis que luego su autor pretenderá demostrar: 
«Dios, el hombre, la sociedad, la naturaleza, la creación 
entera, he aquí los objetos en que puede ocuparse nuestro 
espíritu; no caba salir de esa región, porque es infinita, y 
además porque fuera de ella no hay nada. Ni por lo que 
toca Dios, ni al hombre, ni a la sociedad, ni a la naturale-
za, embaraza el principio católico el progreso del entendi-
miento; en nada le embarga, en nada se le opone; lejos en 
vez de contrariar la libertad del navegante, le sirve de guía 
para no extraviarse en las tinieblas de la noche» 2 3 9 . 
N o se encuentra en el fragmento citado, como en todo el 
pensamiento balmesiano, la determinación exacta del término cien-
cia. Es sabido sólo que nuestro autor considera los objetos de la 
ciencia como infinitos. Lo argumenta a partir de la realidad sobre 
la cual el espíritu humano puede ocuparse. Llama también la aten-
ción la contraposición entre dos supuestas funciones del principio 
teológico de la subordinación de la razón a la autoridad eclesiástica 
en lo que se refiere a la ciencia. Una expresa la opinión de los 
protestantes que achacan al Iglesia la limitación de la libertad inte-
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lectual en las búsquedas del hombre. La otra, presenta la concep-
ción católica con la cual Balmes se identifica. Ella está señalada 
mediante una noción poco exacta como guía para el entendimien-
to del hombre. ¿De qué modo hay que entender esta noción y 
qué contenido abarca? He aquí la pregunta que parece ser clave 
para comprender la solución que el teólogo catalán propone. 
En su análisis de la relación entre la dependencia de la fe y 
la ciencia se refiere a unas realidades determinadas por los objetos 
particulares del conocimiento: Dios, el hombre, la moralidad, los 
medios de la economía de salvación, la sociedad y la naturaleza. 
Vamos a examinar ahora cada uno de estos objetos. 
Balmes distingue en la doctrina católica acerca de Dios prin-
cipios de dos órdenes diferentes. Uno incluye las verdades que 
están al alcance de la razón; el otro abarca las verdades que, al es-
tar fuera de la capacidad cognoscitiva del hombre, son alcanza-
das por él gracias exclusivamente a la Trinidad. El hombre no 
puede prescindir de la Revelación y basarse en la sola razón para 
formar ideas acerca de Dios, puesto que la realidad divina es to-
talmente distinta y más elevada que el hombre. Al rechazar la Re-
velación, queda la limitación del conocimiento que puede ser al-
canzado mediante la razón sola. El hombre, al intentar conseguir 
este conocimiento parcial se expone al peligro de errar y falsear 
sus ideas. Así ocurrió en la antigüedad cuando los filósofos, al dis-
poner de su propia inteligencia, sin la luz de la Revelación, forma-
ban las primitivas nociones sobre la Divinidad a partir de su fanta-
sía. Un fenómeno similar Balmes lo percibe en la filosofía 
moderna de su época, sobre todo en la alemana, donde la designa-
ción de la razón como medio único del conocimiento de Dios no 
es ya el resultado de la falta de Revelación como ocurrió antes del 
cristianismo, sino del orgullo del hombre. En efecto, el esplritua-
lismo filosófico, al ser una reacción contra el materialismo del si-
glo anterior condujo al panteísmo que diviniza el universo y, a la 
vez, niega a Dios 2 4 0 . 
El hombre: he aquí el siguiente objeto del conocimiento hu-
mano. La doctrina determina en este contenido la naturaleza del 
hombre cuya alma «no es corpórea», sino que «es espíritu». Bal-
mes señala que este principio se opone a la visión materialista del 
hombre. Sin embargo, al enseñar lo más fundamental, la Iglesia no 
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afronta las cuestiones particulares que quedan en plena libertad de 
pensamiento. La doctrina revela también el origen y destino hu-
mano: 
«El hombre es obra de Dios; su destino es unirse a Dios 
para siempre; la tierra es para él un destierro; no es tal 
ahora como salió de las manos del Criador; todo linaje 
humano sufre las consecuencias de una gran caída». 
Esta verdad, aunque ella misma queda en la esfera del miste-
rio, proporciona sin embargo al hombre la mejor explicación de 
sus contradicciones intrínsecas. Balmes añade que estos elementos 
antropológicos fueron luego interceptados por la filosofía y se re-
flejan incluso en autores que combaten abiertamente la Revelación. 
Faltan, sin embargo, las indicaciones directas 2 4 1. 
En lo que se refiere a la moralidad, el teólogo de Vich ad-
vierte que precisamente ésta, aunque ataca la doctrina católica con 
respecto a sus dogmas y a la divinidad de su religión, queda respe-
tada y considerada como excelente 2 4 2 . La razón humana reconoce 
la grandeza y racionalidad de la moral que tiene su origen en la 
Revolución. 
Los medios de la economía de la salvación —así se puede lla-
mar el objeto del conocimiento que no pertenece directamente, se-
gún Balmes, ni a Dios, ni al hombre— tampoco concierne a la 
moralidad en su sentido afirmado generalmente. Se trata de la rea-
lidad que condiciona la relación entre Dios y el hombre. La expre-
san los dogmas de la Encarnación, la Redención, la Gracia y los 
Sacramentos. Ellos posibilitan al hombre su reparación, purifica-
ción y lo conducen a la bienaventuranza eterna. ¿Cuál es la rela-
ción entre la teología y la filosofía con respecto a este objeto del 
conocimiento? 
«Cuantos hayan hecho un estudio comparativo de las 
ciencias filosóficas y de las teológicas habrán podido ob-
servar que, por lo tocante a los extremos indicados, anda 
la teología por una región tan diferente, tan superior, que 
apenas se roza con la atmósfera filosófica. Son dos órbitas, 
ambas grandes, inmensas, pero que ocupan posición muy 
distante en la inmensidad del espacio. El hombre quiere 
aproximarlas a veces, quiere que se toquen, quiere que se 
crucen, quiere que una ráfaga dé luz penetrante en aquella 
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región de arcanos incomprensibles; pero apenas sabe cómo 
hacerlo; él mismo siente su debilidad, y le oiréis confesar 
que habla por congruencias, por analogías, no más que 
darlo a entender mejor, y a la Iglesia se lo tolera en gracia 
de su buena voluntad, y a veces estimula a hacerlo así pa-
ra que, en cuanto cabe, los dogmas incomprensibles se 
acomoden algún tanto a la capacidad de los pueblos» 2 4 3 . 
Conviene ahora hacer un análisis exacto de este texo que in-
cluye un contenido de mucha importancia. Primero, el autor no 
trata de la relación entre teología y filosofía en general, sino en 
un contexto determinado de modo riguroso, a saber: en su refe-
rencia a la economía de la salvación. Segundo, se señala la distin-
ción entre ambas disciplinas científicas. ¿Cuál es su causa? Por un 
lado, Balmes escribe que la teología trata de los arcanos incom-
prensibles, es decir, de la Revelación, mientras que, por otro lado, 
la filosofía dispone sólo de la inteligencia humana. Así pues, la 
teología saca su conocimiento de la Revelación, la filosofía de la 
razón. Tercero, no se contraponen ambas ciencias. Aunque se trate 
de los dogmas incomprensibles, sin embargo, no significa esto su 
incomprensibilidad total. La Revelación puede ser, en cierta medi-
da, entendida. Es papel de la filosofía acomodarla a las posibilida-
des cognoscitivas del hombre. 
En otro lugar Balmes indica los motivos por los que esta ar-
monía entre la teología y la filosofía está turbada. Eso ocurre 
cuando la filosofía niega las verdades de la Revelación. 
«Entonces la Iglesia levanta su voz, no para oprimir, no 
para tiranizar el entendimiento del hombre, sino para de-
fender los derechos del Ser supremo y de la dignidad hu-
mana» 2 4 4 . 
El teólogo catalán sostiene que existe un linde entre la liber-
tad y la licencia, es decir, entre la libertad de pensar y lo que está 
revelado. La ruptura de este linde y el paso de la razón al terreno 
de la Revelación sin respetar sus verdades significa la esclavitud del 
hombre que empieza a errar en su conocimiento 2 4 5 . 
Tras la reflexión sobre la economía de la salvación, las consi-
deraciones se refieren a las ciencias sobre la sociedad. Balmes apela 
aquí a su argumentación, presentada ya por nosotros, en la cual 
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intenta demostrar la racionalidad de la enseñanza de la Iglesia acer-
ca de la naturaleza y extensión del poder, así como también sobre 
la libertad política y civil de los pueblos 2 4 6 . 
Por fin, llegamos al último objeto del conocimiento humano 
que es la naturaleza. Hasta ahora, a pesar de la sociología, Balmes 
reflexionaba sobre la relación entre Revelación y razón en cuanto 
realidad que pertenece, de modo directo, a la teología. De otro 
modo se presenta el estudio de la naturaleza que corresponde, ante 
todo, a la competencia de la razón. He aquí el fragmento ade-
cuado: 
«La religión católica se manifiesta en extremo reser-
vada en todo cuanto pertenece a conocimientos puramente 
naturales. Diríase que Dios se propuso dar una severa lec-
ción a nuestra excesiva curiosidad; leed la Biblia, y os que-
daréis convencidos de cuanto acabo de asentar. 
Y no es que en la Biblia no se hable de la naturale-
za, sino que allí se nos la presenta bajo su aspecto hermo-
so, grande, sublime, donde se ofrece todo en grupo, todo 
animado, con sus vastas relaciones, con sus altos fines; pe-
ro sin análisis, sin descomposición de ninguna clase: el 
pincel del pintor, la fantasía del poeta encontrarán allí 
magníficos modelos; pero el filósofo observador se hallará 
sin los datos que busca. N o quería el Espíritu Santo hacer 
naturalistas, sino virutuosos; por esto sólo nos presenta 
los portentos de la creación bajo el aspecto más a propósi-
to para excitar en nosotros la admiración y gratitud hacia 
el Autor de tantas maravillas y beneficios. La naturaleza, 
tal como viene mostrada en el Sagrado Texto, satisface po-
co la curiosidad filosófica; pero, en cambio, recrea y en-
grandece la fantasía, hiere y penetra el corazón» 2 4 7 . 
El texto citado se divide claramente en dos partes. En la pri-
mera se señala la actitud de la Iglesia ante la dimensión del conoci-
miento que pertenece a las ciencias naturales. Está formulada por 
la expresión: «se manifiesta en extremo reservada». La segunda par-
te presenta los motivos de esta precaución de la Iglesia. Balmes los 
encuentra en la Biblia, fuente de la Revelación. Aunque el texto 
analizado está desposeído de la exactitud que permitiera formar 
observaciones muy exactas, sin embargo es posible indicar las 
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directrices generales que de él concluyen. Trata pues de la cues-
tión: ¿De qué modo hay que interpretar el contenido de la Sagra-
da Escritura en lo que se refiere a la naturaleza? Esta pregunta 
arrastra consigo la cuestión fundamental sobre el objeto y el fin 
de la Biblia, la cuestión que, en cierta medida, se encuentra en la 
respuesta que Balmes propone. La naturaleza no es, según él, el 
objeto en sí mismo. La descripción de ella no prentende ser un 
estudio de las cuestiones pariculares, sino abarca la totalidad de su 
existencia, al poner de relieve el aspecto hermoso, grande, sublime 
de la naturaleza, los portentos de la creación, y también sus vastas 
relaciones y altos fines para revelar en los lectores los sentimientos 
de: «la admiración y gratitud hacia el Autor de tantas maravillas 
y beneficios». Significa esto que el teólogo vicense concibe el senti-
do del planteamiento de la naturaleza en su referencia a Dios co-
mo su Creador. En cambio, el objeto verdadero de la Sagrada Es-
critura apenas está mencionado en la determinación de su fin 
propio: hacer a sus destinatarios virtuosos. Tal pensamiento tiende 
en la dirección de indicar este objeto en la verdad salvífica; no 
obstante no se determina explícitamente. 
Tras el intento de señalar las distinciones entre la teología y 
otras ciencias y la indicación de su mutuo proceso de complemen-
tación, Balmes presenta el argumento enpro de su más íntima 
unión, a cuya luz es imposible que suceda entre ambas cualquier 
contradicción: 
«Así en el orden natural como en el sobrenatural, en el 
filósofo como en el religioso, todas las verdades vienen de 
Dios, todas van a parar a Dios. N o cabe, pues, la lucha 
entre las verdades de un orden y las verdades de otro; no 
cabe lucha entre religión y la verdadera filosofía, entre la 
naturaleza y la gracia. Lo que es verdadero es la realidad, 
porque la verdad está en los mismos seres, o mejor dire-
mos, no es otra cosa que los seres tales como existen, co-
mo son en sí» 2 4 8 . 
El fragmento citado corresponde a la demostración preferida 
por Balmes de la existencia de Dios como causa de la razón huma-
na. Recordemos que el Creador está presentado en ella como la 
Razón universal que es origen de todas las razones finitas, fuente 
de toda verdad. Así pues, el conocimiento auténtico de la fe y el 
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de las ciencias humanas encuentran su conexión innegable en el 
principio de la única Verdad» 2 4 8 . 
En conclusión, hay que preguntarse si Balmes aportó una so-
lución a la cuestión puesta por sus adversarios y que él mismo 
formuló, tal como la hemos presentado al principio de este análi-
sis. Parece que la más adecuada respuesta debe ser marcada por la 
censura que divide lo que está claro de lo que queda inexacto en 
la reflexión de nuestro autor. 
Así pues, de modo muy acertado, está determinada la unión 
de la fe y de la ciencia que se basa en el argumento de la Razón 
universal. Este argumento posee una doble significación. De una 
parte, permite a los mismos católicos, hombres de fe, librarse del 
miedo o del complejo ante la ciencia: Dios —el único principio de 
todo el conocimiento— no puede ser contradictorio en sí mismo. 
Dos fuentes de conocimiento —la Revelación y la razón que deri-
van de El— tienen que completarse. De otra parte, la designación 
de la Revelación como fuente de conocimiento distinto de la ra-
zón la defiende en su integridad y autonomía ante la actitud de 
origen protestante que intenta penetrar totalmente lo que está fue-
ra del alcance de la razón. 
Mucho más problemática es la distinción entre la fe y la 
ciencia. N o se fijan debidamente los objetos de ambas realidades. 
Las expresiones, más bien del lenguaje literario que filosófico, per-
miten sólo indicar dicha diferencia por aproximación. Balmes se 
acerca a través de ellas a determinar la competencia de la fe, de 
la Revelación, en la esfera de la verdad salvífica que afecta al hom-
bre en su relación con Dios, dejando como competencia de las 
ciencias los problemas particulares de la naturaleza. N o obstante, 
lo hace de modo tan general, que es imposible indicar claramente 
en qué consiste la autonomía de la fe y de la ciencia. Esta falta 
se nota ya en el mismo planteamiento de Balmes, en el modo de 
poner matices; es decir, cuando se trata de la Revelación entonces 
se señala con atención su independencia de la razón; pero no ocu-
rre cuando se reflexiona sobre las ciencias. 
Tampoco la parte histórica aclara este hecho 2 5 0 . Escrita con 
prisa, esboza apenas algunas ideas, a veces muy polémicas como, 
por ejemplo, la división de la historia de la cultura, hecha sin nin-
guna justificación, o la transposición de las leyes que rigen el desa-
rrollo intelectual del hombre al plano de toda sociedad. La escasez 
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del material histórico utilizado por Balmes no permite tampoco 
formar la imagen plena de la aportación efectiva del catolicismo y 
del protestantismo en el desarrollo intelectual de la cultura euro-
pea. Aunque conviene advertir que su dimensión no es inferior a 
los datos de los que dispone su adversario principal: Guizot. En 
su polémica, el filósofo catalán, si no convence, por lo menos in-
dica la posibilidad de plantear la cuestión de modo distinto, y sin 
duda, no menos motivado que las opiniones del historiador 
francés. 
V. H A C I A U N A V A L O R A C I Ó N 
Nuestra reflexión, que ha de valorar el pensamiento balme-
siano, se divide en tres partes. En la primera se comparan los re-
tos de la cultura al cristianismo con las soluciones propuestas por 
nuestro autor. Esta comparación nos permite responder en qué 
medida Balmes se confronta con los interrogantes subyacentes y 
explícitos en su época. Luego, se hace un resumen del análisis de-
sarrollado hasta ahora según el criterio de reciprocidad que caracte-
riza la relación entre la cultura y el cristianismo. La segunda parte 
incluye una ojeada a la producción literaria del filósofo vicense en 
el contexto del Magistero de la Iglesia y de la teología de la pri-
mera mital del siglo XIX, que posibilita perfilar sus rasgos origina-
les y, a la vez, sus límites. La visión de la obra balmesiana al tras-
luz de la teología de hoy permite captar con la perspectiva 
necesaria la medida de su vigencia actual. 
A. A la luz del análisis intrínseco 
Ante los retos de la cultura. El análisis descriptivo de la cultu-
ra tal como la percibía Balmes, nos ha conducido a señalar los 
principales retos de la cultura al cristianismo. He aquí el primero: 
para poder entablar el diálogo y la polémica con la cultura que se 
aleja del cristianismo cada vez más, la Iglesia debe adaptar su nivel 
y lenguaje. Balmes plantea este postulado en el campo filosófico e 
historiográfico. En ambos puede observarse la misma actitud de 
nuestro autor, quien da tres pasos: 1) conocer las opiniones y ten-
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dencias características de la cultura; 2) aceptar sus términos y mé-
todos, y luego 3) a partir de ellos elaborar su argumentación. 
Así pasa cuando trata del cristianismo en su planteamiento 
general. Balmes parte de la exposición de los conceptos filosóficos 
acerca de cristianismo, que tienden a transformarlo o incluso a re-
ducirlo a las dimensiones puramente humanas. La indicación de es-
tos conceptos posibilita señalar los presupuestos cimentadores de 
esta reducción del cristianismo y de la religión en general, a saber: 
la imagen panteísta de Dios, que desemboca en su inmanencia al 
mundo material, y el cienticismo, la consideración de la ciencia 
como único criterio del conocimiento humano. Al tenerlo presen-
te, Balmes funda su raciocinio defensor del carácter sobrenatural 
del cristianismo en demostrar la existencia de Dios transcendente 
al mundo. Para eso se sirve de un término fundamental para la fi-
losofía panteísta, el de substancia. Mediante esta noción, el filósofo 
de Vich desarrolla la prueba de la existencia del Ser necesario, y 
a la vez, descubre los límites que posee la idea de Dios, afectada 
por el planteamiento panteísta de la substancia. En cambio, cuan-
do expone la otra demostración de la existencia de Dios, la basada 
en el orden del mundo utiliza los actuales datos científicos sacados 
de la astronomía y las matemáticas. Balmes muestra, de este modo, 
a los que sacaban de la ciencia los argumentos contra la fe que del 
mismo campo de las ciencias exactas pueden deducirse las razones 
a su favor. 
Ocurre de modo similar en la esfera de la historiografía, o 
más bien de la historia de la filosofía. Guizot es representante típi-
co de este ramo en la primera mitad del siglo XIX, cuando se ha-
ce borrosa la frontera entre la Historia propiamente dicha que 
tiende a reconstruir los hechos del pasado tal como realmente han 
sido y su interpretación de tenor romántico o liberal. El autor de 
la Histoire de la civilisation en Europe, al pretender subrayar el pa-
pel del protestantismo en el desarrollo de la cultura de nuestro 
continente, disminuye la significación de la Iglesia católica tras la 
Reforma. Balmes hace suyo el método de Guizot. Recoge, pues, su 
categoría de la civilización, y sus más importantes asertos, some-
tiéndolos a crítica, y luego presenta su planteamiento en el plan 
de su propia interpretación de la historia, en el que subraya la 
aportación cultural del catolicismo en la polémica con el protes-
tantismo. 
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El segundo reto de la cultura se expresa por medio de la 
contraposición y, en particular, de la Iglesia a la ciencia. La reli-
gión, entendida como una realidad irracional, exige presentar los 
motivos que justifican a la fe en Jesucristo y la legitimidad de la 
Iglesia para tratar los problemas de cultura. Balmes propone varias 
ideas que componen, aunque de modo incompleto, un conjunto de 
reflexiones por las que intenta demostrar el carácter sobrenatural 
de la Iglesia. Su raciocinio está construido según el triple esquema 
tradicional. De religione naturali, De religione revelata y De Ecclesi 
Christi. La demostrado religiosa incluye la cuestión de la existencia 
de Dios y de las aspiraciones sobrenaturales enraizadas en la natu-
raleza del hombre. La demonstratio christiana tiende a comprobar 
que la Revelación de Dios es, en el cristianismo, un evento real 
e histórico. Y por último, la demostratio catholica intenta presentar 
la Iglesia con su autoridad, jerarquía e institucionalidad como úni-
ca depositaría e intérprete de la Revelación divina. 
Se puede hablar de cuatro tipos de argumentación en la apo-
logética balmesiana: filosófica, histórico-experimental, teológico-
hermeneútica y el de las ciencias. La más representativa es la filo-
sófica. En la filosofía especulativa encuentra el fundamento para la 
demostración de la existencia de Dios, donde el autor se sirve de 
la metafísica y epistemología. Además de la especulación pura en-
contramos otra especie de reflexión filosófica, que parte de la exis-
tencia del hombre. Cuando describe la experiencia —común a los 
hombres— de la muerte y de las aspiraciones de la inteligencia y 
de los sentimientos, Balmes indica los condicionamientos de la na-
turaleza humana por los que el hombre tiende hacia Dios. La ar-
gumentación histórico-experimental sirve para motivar el origen di-
vino y la condición sobrenatural de la Iglesia católica. La 
indicación de su continua duración, así como su contribución y 
éxitos en la formación de la cultura europea suministran los datos 
históricamente verificables, cuyo carácter y alcance son incompara-
blemente superiores a los de otras instituciones humanas. La argu-
mentación teológico-hermenútica está vinculada a la discusión con 
el protestantismo. Supuesta por Balmes la imposibilidad de deter-
minar la doctrina heterogénea de los protestantes, cree divisar la 
causa de este hecho en el libre examen, característico de los segui-
dores de Lutero o Calvino. Esta observación permite al teólogo de 
Vich tocar la cuestión de la interpretación de la Sagrada Escritura 
y desarrollar los principios hermeneúticos, cuya utilización es 
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exigida no sólo por el texto inspirado, sino también por cualquier 
texto literario. La argumentación sacada de las ciencias exactas está 
referida, como recordamos, a la cuestión de la existencia de Dios. 
Como una continuación natural de la credibilidad de la Igle-
sia católica surge la cuestión de la fe. Las dificultades en creer, lle-
vadas hasta el rechazo de la fe en los círculos intelectuales afecta-
dos por el escepticismo, se presentan como el siguiente reto de la 
cultura. Balmes se limita, más bien, a reflexionar sobre este fenó-
meno en la escala social, sin entrar en su dimensión personal y en 
consecuencia, sin plantear el análisis del acto déla fe. Este dilema 
queda, por parte de nuestro autor, sin respuesta. 
Nos queda un último reto que es para Balmes central, ya 
que al incluir en cierto modo todos los demás, representa en su 
obra la categoría principal de su pensamiento. Se trata de las ten-
dencias que contraponen la Iglesia a la cultura en cuanto factor 
minoritario del progreso humano. El esfuerzo del filósofo vicense, 
de carácter netamente positivo, tiende a exponer los enlaces ínti-
mos que unen la cultura europea con el cristianismo y la Iglesia 
católica. Estas relaciones percibidas en el prisma de la reciprocidad 
de ambas realidades nos van a servir para resumir el tema de nues-
tra tesis. 
La reciprocidad de la cultura y de cristianismo ¿En qué consis-
te la dependencia del cristianismo respecto de la cultura? Balmes 
la divisa en el contexto de la misión apostólica de la Iglesia. Su 
realización se hace posible a través del conocimiento de la cultura, 
que es un medio de entendimiento entre el mensaje revelado y sus 
destinatarios de cada época. La cultura expresa las esperanzas y 
problemas del hombre, y también refleja su lenguaje. Para evitar 
una separación, la Iglesia, pues, tiene que captarlos incesantemente. 
Pero el hilo de la reflexión balmesiana concierne a la cues-
tión planteada al revés: ¿En qué consiste la dependencia de la cul-
tura respecto al cristianismo? Su presentación está centrada en tor-
no a las tres dimensiones del hombre, de la familia y de la 
sociedad. En la primera dimensión, el filósofo catalán subraya la 
significación del cristianismo al descubrir en el hombre su digni-
dad sobrenatural y afirmar su libertad intrínseca en la posibilidad 
de su desarrollo moral —los valores totalmente olvidados en la 
antigüedad—. En la dimensión de la familia se destaca el papel 
regenerador de la Iglesia en revalorizar la posición de la mujer 
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en la sociedad medieval y en formar el nuevo concepto del matri-
monio basado sobre el principio de la monogamia. La dimensión 
de la sociedad incluye varias ramas en las que la presencia de la 
Iglesia tuvo, o todavía tiene su impronta de manera marcada. Así, 
pues, en el campo social actuó a fin de conseguir la abolición de 
la esclavitud; en el moral formó la conciencia pública y la trans-
formación de costumbres cumplida mediante su suavización y la 
obra de beneficencia; en el mundo político, por medio de su doc-
trina acerca del poder, contribuyó a la conservación del respeto de 
los deberes y derechos tanto por parte de los que gobiernan como 
de los subditos, al garantizar, la estabilidad de las sociedades; y, en 
el orden intelectual, la iglesia completó el conocimiento humano 
en lo que se refiere al mismo hombre, su salvación y vida sobre-
natural. 
Desde el punto de vista de los elementos particulares de la 
cultura —la inteligencia, la moralidad y el bienestar—, se puede 
afirmar, que la significación del cristianismo se señala, ante todo, 
en el orden intelectual y moral. Es la Revelación cristiana la que, 
en el orden intelectual, descubre al hombre a sí mismo, su origen 
y fin, los medios en el camino hacia su plenitud en Dios, y el sis-
tema de los valores morales. En cambio, cuando Balmes se refiere 
al orden moral, entonces, en lugar de la Revelación entendida co-
mo doctrina, subraya el papel déla Iglesia católica en su estructura 
institucional; sólo ella condiciona la transmisión del mensaje divi-
no de su esfera de ideas a la realización concreta en el hombre y 
en la sociedad. La Iglesia crea el clima de la experiencia del cristia-
nismo en el hombre de su cultura. Por ello, la distinción entre el 
cristianismo y la Iglesia no tiene en Balmes un carácter doctrinal, 
sino más bien funcional. En el sentido doctrinal, el verdadero cris-
tianismo se identifica con la Iglesia católica. En el sentido funcio-
nal, la acentuación del aspecto eclesiástico, institucional, tiende a 
indicar su papel de concretar en la religión cristiana la doctrina y 
el modo de actuar. 
Si el distanciamiento de la cultura lleva a la Iglesia al riesgo 
de actuar en el vacío, el rechazo de la Iglesia por parte de la cul-
tura causa también a ésta no pocos peligros y amenazas inevita-
bles. Ya la misma tendencia, fomentada en medio de los círculos 
intelectuales, a quebrantar la simbiosis entre estas dos realidades 
que condicionaron a largo de la historia el desarrollo de la cultura 
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europea, impone en el planteamiento de Balmes la preocupación 
por su futuro. Pero él mismo no se contenta con las afirmaciones 
generales y señala en la cultura los fenómenos inquietantes apareci-
dos por causa de su distanciamiento de la religión. La pérdida de 
la visión transcendental del hombre es, según él, una de las causas 
principales de la cuestión social, porque conduce a una reducción 
de la persona a la condición de simple «cosa» o de un objeto que 
sirve exclusivamente para la producción material. Además, la com-
prensión de la historia del mundo, separada del contexto de la his-
toria de la salvación, repercute en el campo político donde se ob-
servan las tendencias revolucionarias. El poder que está privado del 
carácter moral, está desposeído de la legitimidad. En su lugar se 
entroniza la fuerza; ella lo sostiene y justifica. La lucha continua 
por el poder, cuya escena es Europa en las últimas decadas, defor-
ma el sentimiento moral de los gobernados y de los gobernantes 
provocando los cambios revolucionarios que destruyen a las socie-
dades. 
Este planteamiento balmesiano de la falta de autosuficiencia 
del cristianismo y de la cultura, —y de su consiguiente relación 
recíproca— ofrece también algunas lagunas o deficiencias. En pri-
mer lugar, se echa de menos la delimitación precisa de la frontera 
entre el conocimiento teológico y el conocimiento de las ciencias. 
La indicación tímida e indirecta de la competencia de la Iglesia en 
lo que se refiere a la salvación del hombre, sin concretar, de modo 
particular, la autonomía de las ciencias, se conecta con el peligro 
de los choques correspondientes producidos por entrar en un te-
rreno ajeno. En cuanto a la estructura política, nuestro autor re-
presenta una apertura significativa ante lo nuevo, y sostiene que la 
doctrina católica no determina la forma del poder al ceder esta ta-
rea a la misma sociedad. N o obstante, no se sabe si al poner de 
relieve la significación política del clero en los siglos pasados, Bal-
mes insiste en la constancia de la influencia directa de la Iglesia 
o sólo la indica como un fenómeno provocado por las circunstan-
cias históricas. 
A la luz de estas dos lagunas en la esfera intelectual y políti-
ca, miremos ahora la polémica que Balmes emprende con el pro-
testantismo y con la filosofía de tenor antieclesiástico crecida en su 
seno. La proclamación de la reforma protestante como el momen-
to decisivo para la cultura, momento en que se produjo la emanci-
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pación del espíritu humano respecto a la autoridad de la Iglesia, 
se basa, como recordamos, en el argumento de la libertad de pen-
samiento y en la libertad de formar el poder incluso por medios 
revolucionarios. En su defensa de la Iglesia, Balmes corrige las opi-
niones de sus adversarios acerca de la doctrina católica y demues-
tra que están sostenidas sin el conocimiento debido de la materia. 
Advierte que la subordinación conduce a su relativismo y falsifica-
ción. En el plano doctrinal e histórico compara la aportación del 
catolicismo y del protestantismo a la cultura, de lo que resulta que 
el papel de la Iglesia católica no puede ser considerado inferior al 
del protestantismo, aunque su tesis de que el progreso humano se 
debe totalmente a la Iglesia carece de justificación. El momento 
más flojo en su discusión es precisamente la no determinación — 
ya mencionada— de la autonomnía de la fe y de la ciencia, impre-
cisión que puede dar a los adversarios ocasión para protestar con-
tra la Iglesia a favor de la libertad de la razón humana. 
B. En el contexto de la apologética y la teología de su época 
Dependencias. Tras la decadencia de la teología del último 
tercio del siglo XVIII, las primeras décadas del nuevo centenario 
traen un cierto despertar iniciciado en Francia por F.-R. Chateau-
briand, J . de Maistre, A. de Bonald y F. de Lamennais. Estos es-
critores emprenden entonces una tarea que hoy les hace merecer 
el título de los apologetas más importantes de su época. El objeto 
de sus intereses —entre otros—, reside en la cuestión de la relación 
entre cultura y cristianismo. Como recordamos, en el período de 
su autoeducación, Balmes está bajo la influencia de lo que sucede 
en la otra parte de los Pirineos. Ahora toca determinar su medida. 
Partamos de Chateaubriand 2 5 1. Su obra principal el Genio 
del cristianismo del año 1802 no es un libro teológico en el senti-
do exacto. Sin embargo la grandeza de este gran escritor consiste 
en presentir las esperanzas de su generación. El autor dirige su li-
bro, ante todo, a los corazones, a la imaginación de sus lectores 
más que a su entendimiento. Bellamy señala que una apologética 
menos sentimental y más teológica no hubiera sido aceptada en 
aquel momento 2 5 2 . En el contexto de la producción de Balmes, el 
Genio del cristiano es importante por dos motivos. El primero se 
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refiere al método según el cual Chateaubriand realiza su plantea-
miento. El mismo autor lo describe en la Introducción: 
«Los defensores de los cristianos incurrieron en una falta, 
que antes fue su perdición: no atendieron a que no se tra-
taba ya de disputar sobre tal o tal dogma, sino que se ne-
gaban absolutamente los fundamentos. Suponiendo la mi-
sión de Jesucristo, y pasando de consecuencia en 
consecuencia, establecían sin duda alguna, y con mucha 
solidez, las verdades de la fe; mas este modo de argumen-
tar, bueno en siglo XVII, en que no se negaba el funda-
mento, no sirve de nada en nuestros tiempos. Era pues, 
preciso echar por el camino opuesto, es decir, pasar desde 
el efecto al principio, y no probar que el cristianismo es 
excelente porque viene de Dios, sino que viene de Dios 
porque es excelente» 2 5 3 . 
Balmes recoge este método con respecto a la Iglesia cuando 
la analiza en su realidad sujeta a la experiencia y su aportación en 
el desarrollo de la cultura pra deducir de ello el motivo de su ca-
rácter sobrenatural. 
Encontramos también entre ambos autores algunas sintonías 
en cuanto al contenido. Realizaremos pues una breve comparación 
siguiendo las sucesivas partes del Genio del cristianismo. Su primera 
parte incluye el tema de los dogmas y de la doctrina. La reflexión 
acerca de las verdades del cristianismo sirve a Chateaubriand para 
exponerlas como un arquetipo de hombre que indica a cada uno 
la posibilidad de su perfeccionamiento 2 5 4 Balmes elabora la misma 
idea del enlace del conocimiento del hombre con la Revelación en 
el contexto de la dignidad humana al señalar dos momentos de la 
aportación indispensable del cristianismo en esta cuestión: el de 
abrir el horizonte cognoscitivo en que el hombre surge como ima-
gen de Dios y como hijo de Dios; y el momento de la libertad, 
afirmada por la doctrina sobre el libre albedrío, y la conciencia a 
través de la cual el hombre descubre la posibilidad de su autode-
terminación. La reflexión de Chateaubriand acerca de los sacra-
mentos que expresan, según él, un gran conocimiento del hombre 
civil y moral 2 5 5 está reflejada en los textos de Balmes sobre el sa-
cramento de la penitencia y del matrimonio, que al sanar la natu-
raleza humana herida por el pecado contribuyen a la formación 
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moral de la persona y a la estabilidad de la familia. De modo si-
milar, el filósofo catalán repite consideraciones del escritor francés 
en las que indica la perfección de sistema moral del cristianismo 
comparándolo con los sistemas de las otras religiones 2 5 6 . 
Las siguientes partes de la obra presentada tienden a exponer 
la dimensión estética del cristianismo. Se indica pues relación con 
la poesía (en el libro segundo) 2 5 7 , con las bellas artes y la litera-
tura (el libro tercero) 2 5 8 . Un eco de este esteticismo lo hallamos 
en Balmes cuando escribe sobre la aportación del cristianismo en 
la cristalización de la cultura caballeresca del Medioevo, y en el 
desarrollo de la literatura y del arte en general. 
La última parte de la obra de Chateaubriand abarca varios 
temas tales como el culto en la Iglesia, sus sacerdotes y congrega-
ciones, pero para nosotros, la cuestión más interesante que resalta 
de este cuarto libro es el papel regenerador del cristianismo en la 
sociedad europea. Así pues, se ponen de relieve las ideas, luego re-
cogidas en Balmes, del desarrollo de la civilización, de la benefi-
cencia, de la enseñanza, de la ciencia y de la abolición de la escla-
vitud 2 5 9 . 
De la producción de J . de Maistre, Balmes conoce sus dos 
más importantes obras: Las veladas de San Petersburgo de 1821 y 
Del Papa de 1819 2 6 0. Ambas incluyen los conceptos fundamenta-
les que de Maistre desarrolla en su pensamiento 2 6 1. El primero es 
el de la Providencia. La experiencia trágica de la Revolución Fran-
cesa ha provocado una duda sobre la presencia de Dios en el mun-
do y, a la vez, la pregunta acerca del sentido del sufrimiento hu-
mano. De Maistre pone de relieve el aspecto salvífico de este 
sufrimiento a través del cual cada uno puede prolongar la obra del 
Salvador para el bien de sí mismo y el de los demás. La salvación 
se hace, de este modo, un criterio decisivo a la hora de juzgar el 
mundo. En consecuencia, la Providencia divina hay que verla tam-
bién bajo el prisma de la salvación que es el fin último del hom-
bre, y no en la perspectiva de los infortunios temporales 2 6 2. Esta 
verdad de la Providencia se presenta en Balmes en cuanto luz de 
esperanza que siempre le hace mirar con optimismo el futuro de 
la historia y de la Iglesia. 
El segundo concepto fundamental del pensamiento de de 
Maistre concierne a la unión íntima entre el cristianismo y el 
mundo 2 6 3 : 
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«El mundo no pude prescindir de religión: todo el orden 
social y su estabilidad lo exigen —resume Hocedez— la re-
ligión no puede prescindir del cristianismo, y el cristiani-
mo del catolicismo. Todos los males de la Revolución 
francesa derivan del olvido de Dios y de su guerra con el 
catolicismo. N o hay pues salvación sino solamente el re-
torno a la religión de nuestros padres» 2 6 4 . 
La restauración de la sociedad tras la destrucción causada por 
la Revolución es posible, según de Maistre, gracias a la renovación 
de la unión entre el catolicismo y la cultura. Varios años más tar-
de, Balmes pondrá de relieve este enlace mediante un análisis es-
crupuloso. 
La idea de la unidad es el último concepto fundamental en 
el pensamiento del autor francés expuesto ensu obra Del Papa que 
es una apología del Obispo de Roma ante la teología protestante 
y el galicanismo tan divulgado en aquellos tiempos. Mediante la 
presentación de las relaciones del Papa con la Iglesia católica (el li-
bro I) 2 6 5 con las soberanías temporales (el libro II) 2 6 6 ; con la civi-
lización y la felicidad de los pueblos (el libro III) 2 6 7 ; y, luego, 
con las Iglesias separadas (el libro IV) 2 6 8 , de Maistre pone de re-
lieve la importancia del Pontífice a la hora de mantener la unidad 
de la Iglesia y su eficacia al actuar en las sociedades. Balmes lo re-
petirá en el contexto de la formación de la moralidad en los pue-
blos medievales, cuando la firmeza de la enseñanza y de la actitud 
de la Iglesia cimentada en la autoridad del Papa desempeñó un pa-
pel decisivo. 
La importancia de de Bonald para Balmes consiste en fijar la 
atención particular en el aspecto social del cristianismo y en la vi-
da social en general 2 6 9 . De Bonald presenta sus ideas sobre esta 
cuestión ya en el primer libro: Teoría del poder poloítico y religioso 
publicado en 1796 2 7 0. Parte de la tesis de que: 
«Existe una y y una sola constitución de la sociedad políti-
ca: una y una sola constitución constituye la sociedad civil; 
la una y la otra constitución resultan de la naturaleza de 
los seres que componen cada una de estas sociedades tan 
necesariamente como el peso resulta de la naturaleza de los 
cuerpos» 2 7 1. 
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En opinión de de Bonald, esta única constitución de la socie-
dad política es la sociedad real y esta única constitución de la so-
ciedad religiosa es la religión católica. La demostración de la men-
cionada tesis se basa en la cuestión del origen del lenguaje. El 
hombre no ha podido inventar su palabra. La inteligencia no pue-
de concebir una idea sin una palabra que la exprese. Por lo tanto 
es Dios quien ha revelado al hombre el lenguaje, y por él, todas 
las verdades del orden religioso, moral y social. El lenguaje, pues, 
es una tradición de la revelación primitiva transmitida a lo largo 
de los siglos. El constituye también la razón universal de todos los 
pueblos, sociedades, tiempos y lugares. Sin ella no hay fundamento 
de la ciencia, del conocimiento y del funcionamiento de toda la 
sociedad. La tradición original dañada a lo largo de la historia con-
sigue su recuperación gracias a la Revelación escrita poseída por la 
Iglesia. La religión católica, pues, surge en cuanto única constitu-
ción de la sociedad política. De Bonald justifica su opinión inten-
tando presentar este tipo de gobierno como más natural 2 7 2 . 
Cabe hablar, por lo menos, de tres elementos del a veces po-
lémico, sistema de de Bonald, que tienen su reflejo en la produc-
ción de Balmes, a saber: la idea de la unidad de la cultura y del 
cristianismo fundada en el mismo origen divino; el tema de la sig-
nificación del papel ejecutivo en la sociedad de la clase noble y sa-
cerdotal 2 7 3, y la presentación del hombre en cuanto ser social que 
encuentra las condiciones de su desarrollo en la sociedad y no fue-
ra de ella 2 7 4. 
Ni de Maistre ni de de Bonald por su ultramontanismo y 
teocratismo 2 7 5 pueden compararse con el populismo de Lamen-
nais. En nuestra opinión no cabe hablar de una dependencia de 
Balmes respecto a este gran propagador del liberalismo católico, a 
no ser que se la entienda en el sentido negativo. Es decir, el asun-
to de Lamennais con su epílogo desembocado en las encíclicas Mi-
ran vos y Singulari nos producen en Balmes una desconfianza ante 
el movimiento liberal en el seno del catolicismo 2 7 6 . Su actitud 
plena de reserva se cambia, no sin una anterior reflexión evoluti-
va, con las reformas emprendidas por el Papa Pío IX. 
Lagunas. Balmes, tan atento respecto a las novedades de la 
apologética francesa y de la filosofía en general, no estaba suficien-
temente abierto ante lo que sucedía entonces en el campo teológi-
co. Este hecho sitúa a nuestro autor al margen de la gran discu-
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sión concluida en el debate de Concilio Vaticano I entre el fideís-
mo y el tradicionalismo por un lado, y el semi-racionalismo por 
otro 2 7 7 . En consecuencia, el planteamiento de Balmes acerca de la 
relación entre fe y razón, aunque en su esbozo resulta correcto, 
no ha podido ser desarrollado suficientemente. 
Balmes no conoce el gran renacimiento de la teología surgi-
do en la escuela de Tubinga. Así pierde la ocasión de perfeccionar 
su método histórico-positivo, elaborado por J.-S. Drey 2 7 8 . Tampo-
co las obras maestras de J.-A. Möhler 2 7 9 podían impulsar a Bal-
mes a acentuar más la dimensión teológica en su planteamiento 
acerca de la cultura. Era, ante todo, La unidad en la Iglesia, el tra-
tado de 1825, el que hubiera podido desempeñar tal papel 2 8 0 . El 
teólogo alemán traza en esta obra una visión monumental de la 
vida religiosa realizada en el catolicismo que se funda en la unión 
entre lo divino y lo humano, lo sobrenatural y lo natural. La evo-
lución moderna produjo según él, una ruptura mortal de esta vida. 
El Renacimiento exaltó el entendimiento. En cambio, el protestan-
tismo lo menospreció. Möhler intenta nivelar esta división entre la 
fe y la razón a través de exponer el dinamismo de la vida de la 
Iglesia animada gracias a la continua presencia renovadora del Es-
píritu Santo. Cada hombre que se enraiza en esta vida debe estar 
penetrado por ella y, a la vez, tiene que expresarla al exterior. El 
cristianismo no es sólo una idea, sino que es la misma vida del 
creyente. El hombre incorporado en la Iglesia está renovado: puro 
dentro de sí, en su intelecto, corazón y voluntad; y recto en sus 
obras 2 8 1 . 
Sin el contacto con la teología original de Möhler, el binario 
cultura-cristianismo no sobrepasa en Balmes la dimensión apologéti-
ca. Esta falta de profundización teológica se va a manifestar, de 
modo más tajante, en la última parte de nuestras conclusiones en 
la perspectiva de la teología actual. 
Significación. Esta breve ojeada a la apología y teología de la 
primera mitad del siglo XIX tiene que finalizar con la pregunta: 
¿en qué consiste el carácter singular del pensamiento balmesiano 
en el cuadro de los diversos esfuerzos intelectuales de aquella épo-
ca? Balmes surge, ante todo, como el autor que aborda entonces, 
de modo más completo, la cuestión de las relaciones entre cultura 
y cristianismo. Ninguno de los pensadores que le anteceden em-
prende este tema bajo un planteamiento tan integral como el suyo. 
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Es verdad que la producción literaria de sus predecesores suminis-
tra al apologeta catalán un material en el que se han de inspirar 
algunas de sus ideas; pero no es una mera imitación. Balmes mu-
chas veces critica el sentimentalismo con que Chateaubriand im-
pregna su visión del cristianismo 2 8 2, rechaza el liberalismo desme-
surado de Lamennais 2 8 3 o queda libre e independiente ante las 
exageraciones tradicionalistas proclamadas por de Bonald. Nuestro 
autor sabía mantener en este contenido su propio punto de vista. 
¿Cuál es la causa de que Balmes, en oposición a los demás, 
consiga elaborar un conjunto, una síntesis de las referencias mu-
tuas de la cultura y del cristianismo? En nuestra opinión, este éxi-
to resulta del hecho de que su autor dispone, a la vez, de una vi-
sión determinada sobre qué es la cultura y qué es el cristianismo 
en sí mismo. N o se puede olvidar que a la redacción de El protes-
tantismo..., fundamental sobre las relaciones entre estas dos realida-
des, le acompaña un estudio filosófico-histórico y un análisis socio-
lógico desembocados en el planteamiento propio de la apologética 
del cristianismo y de la filosofía de la cultura. 
C. En la perspectiva teológica de hoy 
Hacia una teología del mundo. El proceso de alejamiento de 
la cultura respecto del cristianismo cuyo testigo había sido Balmes, 
nunca ha sido frenado. Por el contrario, al irse aumentando, alcan-
zó alturas que desembocan en la secularización y la secularidad de 
la Europa actual. La secularidad como categoría caracterizadora del 
estado actual de la cultura, incluye en sí no sólo la cristalización 
de la autonomía de las realidades terrenas —que sufrían a veces 
una sujeción de la Iglesia iniciada en el Medioevo,— sino una vi-
sión del mundo reducida a una dimensión meramente temporal y 
material y por, consiguiente, una mentalidad que intenta juzgar 
acerca del mundo y de las cosas desde fines precisamente incluidos 
en dicha dimensión. Esta percepción de la realidad y del mismo 
hombre niega la presencia de Dios y conduce a la realización de 
una actitud vitalmente atea 2 8 4 . 
La cuestión de la ruptura entre cristianismo y cultura gene-
ralmente no está analizada hoy en el amplio panorama histórico 
y sociológico como lo hacía Balmes, sino, más bien, en el prisma 
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del hombre que experimenta la ruptura en sí mismo, una dualidad 
de vivir en el mundo y vivir para Dios. La división intrínseca, 
aunque tiene un contexto intelectual, no obstante afecta a la mis-
ma existencia del hombre produciendo dificultades en la fe o in-
cluso su disolución. Es, pues, el hombre y no la sociedad quien 
se hace punto de partida para la reflexión del siglo X X en su bús-
queda de una teología de la cultura o, en el sentido más amplio, 
de una teología del mundo en la que se desarrolla, entre otras, la 
cuestión del mundo en su aspecto histórico-cultural y sociológico. 
La presentación de esta búsqueda la encontramos en el estu-
dio de J . L. Illanes - Cristianismo, historia, mundo. El autor analiza 
en él los principales planteamientos teológicos: por un lado, el 
movimiento protestante de la «teología radical» de los años sesenta 
desarrollado, entre otros, por Bonhóffer, Vahanian, Robinson por 
mencionar los más importantes 2 8 5; y, por otro, el pensamiento 
del teólogo católico J . B. Metz 2 8 6 . A pesar de los distintos mati-
ces, les une a ambos la proclamación de la época actual de la hu-
manidad en su proceso de secularización como etapa de la madu-
rez del hombre que, consciente de sus fuerzas, se hace explicable 
él mismo y sus problemas sin tener que acudir a Dios y su Reve-
lación. De aquí surge el fideísmo, el planteamiento de la fe que 
no se apoya en el intelecto, e incluso existe a pesar de él. En con-
secuencia, queda el dualismo intrínseco del hombre que experimen-
ta dos esferas de conciencia: de fe y de mundo sin poder reducir-
los a una unidad orientadora. N o es Dios quien se hace presente 
en el mundo, sino que es el hombre el que hace presente a Dios 
en el mundo. 
Los citados planteamientos de la teología de siglo X X han 
fracasado en conseguir una unión del vivir en el mundo, en la cul-
tura, y en la fe. Pero su exposición y crítica ha sido necesaria para 
intentar, por parte de Illanes, desarrollar su propio ensayo de teo-
logía del mundo. El autor parte de una perspectiva radicalmente 
distinta de la que mantienen los teólogos protestantes y Metz ha-
ciendo del hombre fuente y explicación de la realidad divisada de 
manera puramente racionalista como subsistente sin Dios o al mar-
gen de los planes divinos. Para Illanes la teología del mundo es un 
conocer y juzgar del sentido de la historia de la creación entera 
a partir de la fe. En su reflexión, la fe se instaura como punto 
principal de referencia2 8 7. 
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La fe cristiana —escribe Illanes— tiene como contenido la 
Revelación de Dios que ha querido darse a conocer a sí mismo y 
manifestar su designio acerca de la salvación del hombre y del 
mundo. Ella es un saber existencial, de acuerdo con el cual deben 
ser usados los demás conocimientos o ciencias. Lo que en la fe se 
nos da es el fundamento de existir, presupone la realidad de vivir. 
La fe no se refiere a un sector de la vida, ella se refiere a la vida 
misma considerada globalmente y, por tanto, afecta a todas y a ca-
da una de sus dimensiones 2 8 8 . La fe sin implicaciones existencia-
Íes, sin hacer de la fe el centro de la vida y de las decisiones, equi-
vale a negar el cristianismo2 8 9. 
La realidad de la fe surge en esta descripción en sus tres as-
pectos inseparables: es acto del hombre a quien impregna en toda 
su existencia; es fuente de conocer que sitúa al hombre en un teo-
centrismo fundador de su horizonte gnoseológico 2 9 0 ; y la fe es 
también función de conocer que llama al hombre no a salir del 
mundo, sino a superar la manera exclusivamente racionalista de 
mirar al mundo 2 9 1 . 
El otro hilo fundamental de la reflexión de Illanes es su 
atención dedicada a perfilar de modo correcto la comprensión de 
la noción mundo. El análisis cuidadoso de la terminología bíblica 
emprendido en lo referente a este término 2 9 2 desemboca en su 
determinación de la Constitución Pastoral Gaudium et spes2n. 
«El mundo de los hombres o la familia humana toda ente-
ra con el conjunto de cosas entre las que ésta vive; el 
mundo, teatro de la historia humana, marcado por su ba-
jo ideal, por sus derrotas y victorias, el mundo, que los 
cristianos creen fundado y conservado por el amor de 
Creador, puesto, en verdad bajo la servidumbre del peca-
do, pero liberado por Crito crucificado y resucitado, que 
quebrantó el poder del Maligno, para que, según el propó-
sito de Dios, el mundo sea transformado y alcance la con-
sumación» (n°2). 
El autor de la presentada teología del mundo afirma que el 
documento conciliar adopta la más amplia y a la vez más impor-
tante significación del mundo que abarca toda la realidad en su 
sentido cosmológico, cultural, antropológico y soteriológico 2 9 4 al 
recoger las verdades fundamentales de la fe cristiana de las que 
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depende el juicio sobre la existencia humana. Esta acepción del mun-
do arrastra consigo una historia marcada por las intervenciones de 
Dios; tal como es la historia de la salvación que se desarrolla a 
través de tres estadios: el de la creación, el de la formación y el 
de la consumación 2 9 5. 
La creación en su conjunto forma una unidad que tiene su 
culmen en las criaturas espirituales. Por eso la creación material debe 
ser vista como incorporada a una historia de la salvación del hom-
bre 2 9 6 . El análisis del dogma sobre la creación revela que el mun-
do está creado, ordenado y gobernado por la Providencia de Dios. 
La presencia activa de Dios en la creación no postula una separa-
ción entre lo humano-temporal y lo salvífico, sino —lo que es muy 
distinto— afirma que todas las realidades, todos los procesos cós-
micos o culturales, todas las empresas iniciadas por el hombre, re-
ciben su valor de su adecuación al plan de la voluntad divina y 
deben por eso ser juzgados por su relación con los fines a los que 
Dios ordena la creación: implica no un agnosticismo pseudosobre-
natural, sino una visión teologal del acontecer2 9 7. 
El estado de la formación se expresa por la realidad del peca-
do que introdujo el desorden en el hombre y en la naturaleza y 
también por el acontecimiento salvífico de Jesucristo, que condicionó 
la regeneración de la creación, el devenir desde la imperfección ha-
cia la perfección, aunque en este eón nunca se dé de modo pleno. 
La creación como obra del Amor de Dios afirmada por la 
acción salvadora tiene su cumplimiento radical en el estado último 
y definitivo: el de la consumación, en el cual todos los seres crea-
dos alcanzarán toda su plenitud y perfección en la unión con 
Dios 2 9 8 . 
En esta perspectiva de la fe que permite descubrir el sentido 
definitivo de toda la realidad se puede definir el puesto del hom-
bre y de la Iglesia en el mundo. El hombre, al encontrarse en el 
mundo que viene de Dios y que está gobernado por su Providen-
cia, está llamado a la unión filial con El. Por eso, el ser humano 
debe transcender el mundo en que vive y que traspasa y, a su vez, 
al dirigirse hacia Dios, no abandona el mundo, sino que lo arras-
tra consigo por su vinculación con la naturaleza humana. Así toca-
mos la cuestión de la relación entre la historia de la salvación que 
abarca la consumación definitiva y la historia temporal, profana, en 
que se realiza el progreso: 
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«Ciertamente, la perspectiva escatológica cristiana es tal 
que supone transcender y poner en discusión todo proyec-
to humano: el advenimiento del Reino no es en modo al-
guno la coronación del progreso. N o es menos cierto que 
el cristiano camina hacia el Reino recorriendo la historia 
humana. La misión recibida de Dios le entronca a los de-
más hombres, allá donde éstos están, en las incidencias 
concretas de su vivir, y de esa forma le inserta en la his-
toria» 2 9 9 . 
En el planteamiento de luanes la historia de la salvación y 
la historia profana, temporal, no se identifican plenamente ni se 
contraponen. La historia de la salvación, al realizarse en los estra-
tos nunca profundizables por el hombre, encuentra también su 
cauce en la historia del mundo. Por lo tanto, el hombre dotado 
de fe se hace consciente de que su amor de Dios —condición de 
la salvación— tiene que manifestarse por el amor a los demás 
hombres con los que formará la comunión en el cielo y con los 
que se esfuerza en perfeccionar su ámbito en virtud del cual pro-
longa y completa la obra divina de creación y salvación del 
mundo 3 0 0 . 
En la perspectiva histórica del mundo extendida entre el eón 
de la creación y el de la consumación se sitúa también la Iglesia 
y su misión: 
«Al constituirla y edificarla, Dios revela al mundo que su 
destino último es la plenitud de la comunión de la criatu-
ra con su Creador. En la Iglesia se anuncia y anticipa lo 
que será el Reino de Dios o estado definitivo de la crea-
ción. Por ella da Dios a conocer la auténtica verdad de las 
cosas a la par que establece los medios salvíficos encami-
nados a la redención del mundo. La Iglesia es por eso 'sa-
cramento universal de la salvación'» 3 0 1. 
Illanes subraya el enlace entre Iglesia y mundo, que no sólo 
es una concordancia exterior, sino que constituye una unión ínti-
ma entre ambas realidades, puesto que la historia esencial del mun-
do en que consistirá su estado racapitulado pasa mediante la Igle-
sia. Es la Iglesia quien en virtud de la presencia de Cristo realiza 
la salvación del hombre y, a través de él la salvación y consuma-
ción definitiva del mundo. De este modo se supera una visión de 
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la Iglesia apartada de la historia humana, cuyo papel se reduce al 
nivel de la piedad o de la fe confesada por sus fieles. 
De la misión salvadora, con toda la amplitud que lleva esta 
expresión, deriva la preocupación de la Iglesia por el mundo y su 
función docente de revelar el sentido último de las cosas y su jui-
cio desde el fin último adonde tiende toda la realidad. La Iglesia 
tiene que valorar el mundo y los procesos que suceden en él, pero 
—añade Illanes refiriéndose a la enseñanza del Concilio Vaticano 
II— sin negar la autonomía de las realidades terrestres dotadas de 
leyes con consistencia propia. La invasión (infrigidación) de esta 
autonomía crearía un peligro no sólo para el mundo, la cultura, 
sino también para la misma Iglesia de debilitar su sentido escatoló-
gico y de identificar el triunfo de la sociedad eclesiástica con el 
triunfo de Cristo que vence al pecado 3 0 2 . 
La exposición del esfuerzo teológico de siglo X X tendía a 
una afirmación fundamental que surge del estudio de J . L. Illanes, 
a saber: no es posible plantear de modo completo la totalidad de 
las relaciones entre el cristianismo y la cultura o solucionar la 
cuestión de vivir para el mundo y para Dios, sin comprender la 
realidad del mundo en su sentido más amplio y profundo y sin 
situarla en el amplio horizonte teocéntrico conseguido mediante la 
fe y la reflexión teológica. Cada intento en esta cuestión está con-
denado, si no al fracaso total, por lo menos a graves defectos. Así 
llegamos hasta la cuestión final de nuestro análisis: si el pensa-
miento balmesiano acerca de la cultura y el cristianismo posee tal 
horizonte o, más bien, se realiza exclusivamente desde un prisma 
apologético a través del cual se pone de relieve el papel creativo 
de la Iglesia en la cultura a fin de evitar el proceso de distancia-
miento entre estas dos realidades. 
¿Hay un horizonte teocéntrico? En la búsqueda de la respuesta 
a esta pregunta es oportuno acudir a estudio de V. Feliú Egidio: 
Sistematización del pensamiento de Balmes en orden a la filosofía de 
la historia™. El interés especial que dedicamos a este libro se de-
be al hecho de que su autor intenta situarse más allá de las parti-
culares materias o temas según los cuales se suele analizar el pensa-
miento de Balmes. Feliú Egidio pretende extraer de él una idea 
central 3 0 4 : 
«Nosotros creemos que la tesis, la transcendental tesis que 
Balmes desarrolla a través de todos sus escritos es la de si 
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el mundo racional y el mundo de las cosas, el mundo todo, 
forma un complejo armónico, en donde cada una de sus par-
tes guarda relación con las restantes, teniendo todas juntas a 
un destino divino305. 
La idea de una finalidad última sirve de pretexto al mencio-
nado autor para recapitular y sistematizar toda lo obra balmesiana 
en cuanto a la filosofía de la historia. Esta empresa parece al prin-
cipio tanto más justificada cuanto que el mismo Balmes no limita 
el objeto de la filosofía de la historia sólo al proceso histórico re-
ferente al hombre. En su planteamiento, la filosofía de la historia 
debe aspirar a la comprensión última y definitiva de toda la reali-
dad. Ella es: 
«El verdadero conocimiento de los hombres y de las cosas 
—escribe el filósofo de Vich— es la ojeada penetrante sobre 
los acontecimientos en todo enlace y trabazón, en todo el 
encadenamiento de los efectos y causas; es la concepción 
intuitiva de los hechos, parecida a la contemplación de una 
escena en las tablas; es el sentimiento mismo de las pasio-
nes que agitaban a los hombre en los varios tiempos y 
países» 3 0 6 . 
Balmes afirma que «la religión es la verdadera filosofía de la 
historia» 3 0 7 . Esta fórmula tan densa de contenido traslada la inter-
pretación del mundo y de la historia a la dimensión religiosa y, 
en consecuencia, la sitúa en el horizonte teocéntrico. Pero este pa-
so desde el mundo sujeto a la verificación experimental, hasta el 
mundo transcendente a la realidad física no se realiza en el nivel 
de la fe como lo hace por ejemplo Illanes, sino a través de la ar-
gumentación filosófica. 
Parte de la descripción del universo e indica en él una armo-
nía omnipresente que abarca tanto lo físico como lo intelectual. El 
orden material que rige todos los seres contingentes lleva a Balmes 
a afirmar la existencia de un Ser necesario y perfecto. El orden co-
mún a todos los hombres de las ideas generales dotadas de la inde-
pendencia de la existencia o no existencia real de los seres reclama 
un Fundamento que les otorgue el carácter objetivo. Algo similar 
pasa en la descripción del hombre, que en su inteligencia y senti-
mientos supera lo que le ofrece la realidad en la que vive y le im-
pone colocar su esperanza en lo Transcendente hacia lo que as-
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pira. Así pues, Dios surge como una explicación definitiva del 
mundo y del hombre y, al revés, el mundo y el hombre se pre-
senta, como una afirmación de Dios. 
La armonía universal y su continua realización suponen tam-
bién un plan divino que abarca todo: hombres y cosas. Su exposi-
ción aparece en los escritos balmesianos como una conclusión a 
que el autor llega tras el razonamiento riguroso. Así sucede, por 
ejemplo, en la reflexión acerca de la necesidad y causalidad en el 
universo. Esta cuestión que forma un tratado 3 0 8 de la Filosofía 
fundamental refleja bien un tipo de deducción parecido a la reali-
zada en otros tratados 3 0 9. De este modo las verdades de la Reve-
lación están recogidas en cuanto afirmadas en el camino de la re-
flexión filosófica. Dios Creador es el origen del mundo; Dios 
Providencia lo conserva y dirige, y Dios Plenitud de la perfección 
es también el fin último de la creación 3 1 0. 
Así se puede estar de acuerdo con Feliú Egidio en que efecti-
vamente existe en Balmes un planteamiento general del plan divi-
no con respecto al universo. En consecuencia, existe también un 
horizonte teocéntrico. N o obstante, las controversias empiezan 
cuando Feliú Egidio pretende componer de los elementos particu-
lares e incompletos un conjunto, una filosofía de la historia que 
Balmes no realiza, aunque, como hemos visto, determina su objeto 
y, en cierto modo, su método. En efecto, disponemos de un estu-
dio que prescinde de las cuestiones más fundamentales que debe 
incluir cualquier teología o filosofía cristiana del mundo o de la 
historia: 
1. El fin último de la creación supone el proceso de un desa-
rrollo. Del análisis de Feliú Egidio resulta que dicho proceso in-
cluye al hombre en su evolución de la perfección espiritual hacia 
la salvación, por un lado; y, por otro, la Humanidad en su pro-
greso cultural 3 1 1. N o se explica, sin embargo, cuál es la relación 
entre la historia de la salvación y la historia del mundo, de la cul-
tura; ni tampoco cuál es la referencia del progreso cultural al fin 
último de toda la creación. 
2. El concepto de desarrollo debe incluir la significación del 
pecado y del acontecimiento salvífico de Jesucristo. De los textos 
balmesianos que cita Feliu Egidio resulta que no se desarrolla el 
enlace intrínseco entre el pecado original y la destrucción de la ar-
monía del universo. La realidad del pecado y de la salvación se 
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considera en el contexto de la relación entre el hombre y Dios. 
Sería vano buscar el aspecto soteriológico que incluyera también el 
mundo material 3 1 2. 
3. Según Balmes, la realización del plan divino por parte del 
hombre incluye la acción conforme con la ley física y moral; abarca, 
pues, la motivación y la eficacia, la utilidad. De este hecho se podría 
suponer que el progreso de la cultura, que llama al hombre a la acción 
útil, eficaz, es para él un camino del perfeccionamiento moral hacia 
la plenitud del amor y de la santidad, hacia la salvación. Desgraciada-
mente ni Balmes ni, en pos de él, su crítico tocan este tema 3 1 3 . 
4. En el contexto del plan divino Feliú Egidio pretende de-
terminar también la posición de la Iglesia. Entre los textos que ci-
ta hay solamente uno en el que Balmes trate acerca de los dos efec-
tos: espiritual y material que produjo su aparición: 
«Llevó a los hombres una doble salud, llamándolos al ca-
mino de una felicidad eterna, al paso que iba derramando 
a manos llenas el único preservativo contra la disolución 
social, el germen de una generación lenta y pacífica, pero 
grande, inmensa, duradera, a la prueba de los trastornos de 
los siglos» 3 1 4. 
A la misión salvadora de la Iglesia le acompaña —sostiene 
Balmes— el progreso de la cultura. Este fenómeno se explica sin 
embargo en el nivel experimental: lo produce la doctrina y la con-
ducta de la Iglesia sin considerarla como medio de la salvación de 
todo el universo 3 1 5. 
Sin darse cuenta, Feliú Egidio identifica la visión teocéntrica 
de todo el universo en su desarrollo hasta el fin último realizado 
mediante la Iglesia con una especie de triunfo de la sociedad ecle-
siástica: «A más Catolicismo mayor progreso. A menos Catolicis-
mo menor progreso» 3 1 6 . El autor de la sistematización del pensa-
miento de Balmes identifica pues dos dimensiones cuyas relaciones 
no sabía determinar el mismo Balmes. 
Así pues, aunque el planteamiento del plan divino funda en 
el pensamiento del filósofo vicense un horizonte teocéntrico que 
abarca todo el universo, sin embargo, su existencia no repercute a 
la hora de desarrollar la cuestión de la relación entre la cultura y 
el cristianismo. Balmes trata acerca de este tema, ante todo en el 
contexto apologético. 
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C O N C L U S I O N E S 
Es posible, en nuestra opinión, distinguir en la teología, si se 
la mira en la dimensión histórica, una ley a la que está sujeta. Por 
una parte, cada reflexión teológica cuanto más centrada está en el 
Misterio de Dios del que deriva y, a la vez, más libre de lo mun-
dano y, por lo tanto, pasajero, tanto más guarda su vitalidad. Por 
otra, en cambio, cuanto más vinculada está con las circunstancias 
y la mentalidad de su tiempo, tanto más pronto pierde su actuali-
dad. Como ningún otro tipo de pensar teológico, la apologética 
antes y la teología fundamental hoy, era y es por su naturaleza 
fronteriza entre el mensaje evangélico y su destinatario, está «con-
denada» a la ley del pasar. 
Tampoco se escapa de ella Balmes, que realizó su plantea-
miento acerca del cristianismo y la cultura a través del pensamien-
to apologético. Le interesaba ante todo la solución de los proble-
mas surgidos en el contexto concreto de su época. La falta de 
profundización teológica, de asentar más su reflexión en la Revela-
ción, provocó el defecto fundamental de su esfuerzo intelectual. 
Balmes, pues, expuso el carácter de las relaciones entre el cristia-
nismo y la cultura sin situarlas en la dimensión que las abarca y 
sobrepasa: el mundo y la historia. Ahora bien, es precisamente 
una compresión teológica del sentido más último y decisivo de to-
do el universo la que condiciona el planteamiento correcto y ple-
no del binomio: cultura-cristianismo. Balmes no disponía de tal vi-
sión teológica, y este hecho impone calificar su pensamiento, ante 
todo, en el contexto de su significación en la historia. Al surgir 
pues de la necesidad de una época determinada y refiriéndose a 
ella, este enfoque disminuía su importancia en la medida en que 
el paso del tiempo cambiaba la faz de la situación que hizo formu-
larlo. 
N o obstante, la actualidad no puede ser en la teología el cri-
terio único de valoración. Esto resulta de la misma naturaleza de 
la teología, que es algo más que un mero esfuerzo intelectual. Es 
ella también el síntoma de la vida de la Iglesia que impone y pre-
cisa al teólogo su tarea más adecuada y actual. Balmes lo interpre-
tó, ante todo, en el aspecto apologético. En el momento en que 
la mayoría empieza su producción literaria, le era preciso termi-
narla. Desarrolló entonces tanto como nadie el tema central de su 
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interés, pero para más ya no tenía tiempo. Dejó un modelo de ser 
pensador enraizado en la Iglesia y, a la vez atento al palpitar de 
su cultura. Preocupado por las referencias de las realidades a las 
cuales dedicó su vida, se adelantó un siglo a su tiempo, cuando el 
diálogo se ha hecho una categoría principal de la vida en la Iglesia 
y del pensar teológico. 
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